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I. Abhandlungen und Vorträge 


Zusammenarbeit von Ethnologie und Prähistorie 
Ein Beitrag zur Methode beider Wissenschaften 


Von 
Wilhelm Koppers 


Einleitung 


Die Tatsache, daß im Bereiche unserer Wissenschaft der Ethnologie und 
der Prähistorie die Frage der Zusammenarbeit in neuerer Zeit mehr und mehr 
in den Vordergrund des Interesses getreten ist, hat verschiedene Gründe. Als 
Gründe mehr allgemeiner Natur sind besonders zwei zu nennen. Einerseits 
spielt die stets mehr an Boden gewinnende Erkenntnis mit, daß die Geschichte 
des Menschen und seiner Kultur nur als eine Einheit aufgefaßt werden kann. 
Dazu kommt dann weiter, daß Ethnologie und Prähistorie, die sich vornehmlich 
mit der Geschichte der schriftlosen Menschheit beschäftigen, also der schrift- 
lichen Quellen im allgemeinen entbehren, aus dieser für sie gegebenen Situa- 
tion heraus, auf Vergleichung und Beziehungsforschung (Kulturparallelen, 
Typologien) angewiesen sind, um so zur Erfassung irgendwelcher kultur- 
geschichtlicher Gruppierungen und Komplexe, wie weiter auch zur Gewinnung 
des Zeit- und Kausalmomentes zu gelangen. In der Natur der Sache liegt es, 
daß bei diesen vergleichenden Untersuchungen, dort wo es angeht, beide 
Gebiete, sowohl das der Ethnologie wie das der Prähistorie herangezogen 
werden, gegebenenfalls herangezogen werden müssen. Wer das als Ethnologe 
oder als Prähistoriker prinzipiell ablehnen oder in Zweifel stellen wollte, ver- 
diente den Namen Historiker wohl nicht. 

Zu diesen mehr allgemeinen Gründen gesellen sich aber noch spezielle. So 
wirkt z.B. das Zeitmoment, über das die Prähistorie im allgemeinen in besserer 
und einwandfreierer Form verfügt, naturgemäß anziehend auch auf die Ver- 
treter der Ethnologie. Anderseits aber richtet sich der Blick des Prähistorikers, 
angesichts des meist nur toten Materials, das ihm zur Verfügung steht und das 
interpretiert sein will, wie von selbst auf die vollen und lebenden Kulturen der 
Ethnologie !). 

So drängen in der Tat mancherlei Gründe dazu, Ethnologie und Prähistorie 
enger miteinander zu verbinden. Unsere Sorge muß es sein, daß dabei so syste- 
matisch-methodisch wie nur möglich vorgegangen wird. Im Lichte der heutigen 
Forschung können, wie mir scheint, vier Arten der Zusammenarbeit von Ethno- 
logie und Prähistorie unterschieden werden. 


1) Auf die Frage der Zusammenarbeit von Ethnologie und Prähistorie bin ich schon verschiedent- 
lich zu sprechen gekommen. An dieser Stelle geschieht es in mehr systematischer Weise, Vergleiche 
W. Koppers, Ethnologie und Prähistorie in ihrem Verhältnis zur Geschichtswissenschaft, Anzeiger der 
phil.-hist. Klasse der Osterr. Akad. d. Wissensch., 1951, No. 25, S. 399—417. Derselbe, Der historische 
Gedanke in Ethnologie und Prähistorie. Wiener Beitrage zur Kulturgeschichte und Linguistik, IX, 1952 
. 11—65. 

ies Die Grundlagen der historisch-ethnologischen Methode sind in den bekannten Handbüchern 
Fr. Graebner, Die Methode der Ethnologie, Heidelberg 1911; W. Schmidt, Handbuch der kulturhistorischen 
Methode der Ethnologie (mit Beiträgen von W. Koppers) Münster i. Westf., 1937, vorgelegt worden. 
Für die Prahistorie ist dieser Forderung leider noch immer nicht in wünschenswerter Weise entsprochen 
“worden. Die Weiterentwicklung der Dinge auf ethnologischem Gebiete wie auch auf dem der Zu- 
sammenarbeit zwischen Ethnologie und Prähistorie wird zwar nicht die wesentlichen Grundlagen der 
historischen Methode berühren oder gar umstürzen, wohl aber treten auf Grund dessen nicht un- 
bedeutende neue Gesichtspunkte und Forderungen in den Vordergrund, die berücksichtigt sein wollen. 
Den damit geweckten Bedürfnissen sollten, z. T. wenigstens, meine vorhin genannten wie auch die 
vorliegende Studie dienen. Wenn gerade die besten Vertreter der Schrifthistorie darum wissen, daB die 
Methode ihres Faches keineswegs in allem als abgeschlossen gelten kann, müssen wir Ethnologen und 
Prähistoriker um so mehr für alle einschlägigen Fragen interessiert und offen bleiben und einer soliden 
Fortentwicklung immer wieder unsere Aufmerksamkeit schenken. Auf Fragen dieser und verwandter Art 
gedenke ich demnächst in einer etwas eingehenderen Stellungnahme zum „International Symposium of 


Arthropology" (New York, Juni 1952) zurückzukommen. 
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1. Freie oder analogisierende Parallelisierung 


Wenn hier von einer Parallelisierung die Rede ist, so wird dabei im Grunde 
ausgegangen von den sogenannten Kulturparallelen, also von der Existenz glei- 
cher oder ähnlicher Kulturerscheinungen an verschiedenen Stellen der Welt, 
die als solche auf jeden Fall die Aufmerksamkeit des Ethnologen und des 
Prahistorikers erregen, ja erregen müssen. Die Bezeichnung Kulturparallelen 
könnte natürlich in dem Augenblick beanstandet werden, wo die nähere, an 
Hand der bekannten Beziehungskriterien durchgeführte Überprüfung zeigt, 
daß ein genetischer Zusammenhang zugrunde liegt, also eigentlich eine 
(kultur-) geschichtliche Zusammengehörigkeit, und nicht bloß eine äußere 
Parallelität gegeben ist. Hier steht dann in Frage, was weiter unten als gebun- 
dene Parallelisierung bezeichnet wird. 

Anders steht die Sache, wenn prähistorische Funde, jedenfalls zunächst, 
nur als charakteristisch menschliche Produkte erkannt und gekennzeichnet 
werden sollen. Ich spreche hier von einer freien Parallelisierung. Sie ist dann 
gegeben, wenn man sich bemüht, irgendwelche vorgeschichtlichen Funde im 
Lichte historischer oder ethnologischer Tatbestände zu deuten, ohne dabei an. 
konkrete genetische Zusammenhänge zu denken oder solche behaupten zu 
wollen. Man läßt diesen Punkt unberücksichtigt, daher freie Parallelisierung. 
Derartige Vergleiche wollen also im Grunde nur besagen: Menschen hier wie 
dort. Und so ist, wie Lowie gut gezeigt hat, vor mehr als hundert Jahren auch 
schon Boucher de Perthes vorgegangen. Überhaupt geht ja jeder Prähistoriker 
so vor, wenn er bei seinen Grabungen auf Objekte stößt, die nicht Natur-, 
sondern Kulturgebilde sind. Nach letzteren sucht er ja. Die Unterscheidung 
trifft er auf Grund der persönlichen Einsicht und Erfahrung, wobei, allgemein 
gesprochen, die historische (ethnologische) Erfahrung von ausschlaggebender 
Bedeutung ist?). Statt von freier, spricht R. Meister auch von analogisierender 
Parallelisierung. 

Wenn als Charakteristikum der freien Parallelisierung das Nichtbehaupten- 
wollen der genetisch-historischen Zusammengehörigkeit hervorgehoben wurde, 
so soll das natürlich nicht heißen, daß im gegebenen Falle nicht doch eine 
solche Zusammengehörigkeit vorliegt, die aber zur Zeit nicht erkennbar bzw. 
noch nicht verifizierbar ist. Die Speerschleuder z. B. ist ethnologisch und prä- 
historisch in verschiedenen Kulturbereichen vorhanden. Daß es sich wirklich 
um Speerschleudern handelt, hat in Einzelfällen der Prähistoriker erst auf dem 
Wege über die Ethnologie eindeutig erkennen können. Die weitere Frage dann, 
ob zwischen bestimmten Speerschleuderformen der Prähistorie und der Ethno- 
logie historisch-genetische Verbindungen bestehen oder nicht, steht auf einem 
eigenen Brett, und deren Bejahung oder Verneinung bildet gegebenenfalls eine 
weitere Etappe auf dem Wege zu einer besseren Erkenntnis. Auf Grund erwei- 
terter und vertiefter Forschungen (Bekanntwerden von einschlägigen schrift- 
lichen Quellen, Erfassung von kulturhistorisch zusammengehörigen Kom- 
plexen ethnologischer und prähistorischer Art) kann mithin aus der freien 
Parallelisierung eine gebundene Parallelisierung werden, oder genauer gesagt: 
fortschreitende Erkenntnis kann deutlich machen, daß die in Frage stehenden 
Kulturparallelen tatsächlich genetisch zusammengehören, also nicht bloß äußer- 
lich einander ähnlich sind, sondern, kulturgeschichtlich gesehen, eine Einheit 
darstellen. 

Gut wird die entscheidende Bedeutung, welche die Ethnologie in solchen 
und ähnlichen Fällen für die Prähistorie hat, auch von Andre Leroi-Gourhan 
erkannt und hervorgehoben, indem er schreibt: «La préhistoire et l'archéologie 
en tant que sciences complètes n'existent pas (aucune science ne peut prendre 


2) Rein äußerlich betrachtet zeugt hierfür ja auch die Tatsache, daß in Zweifelsfällen in erster 
Linie der Ethnologe vom Prähistoriker um Hilfe angerufen wird. 
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l'aspect d'un anneau fermé). Prenons un sujet d'archéologie aussi simple et clair 
que possible : une des figurines de poterie fréquentes dans les tombes chinoises 
des premiers siècles représente la modèle d'un puits avec son seau, On voit 
immédiatement qu'il s'agit d'un puits et non d'autre chose parce que, quelque 
part, il existe encore aujourd'hui des puits réels qui ont la même forme. S'il n'y 
avait pas de puits à l'heure actuelle on proposerait vingt usages pour cette 
figurine (cas banal pour des vestiges moins parlant) mais tous les usages 
proposés seraient empruntés à des choses qui existent ou qu on suppose avoir 
existé en fondant les suppositions sur des objets connus» 3). Soweit Leroi- 


Gourhan. Wir fügen hinzu, daß das von ihm behandelte Beispiel bereits zur 


zweiten Kategorie (zur gebundenen Parallelisierung) gehört, worüber gleich 
mehr zu sagen sein wird. 

Die freie oder analogisierende Parallelisierung hat als solche ihren eigenen 
Wert. Ja, ihr kommt geradezu entscheidende Bedeutung zu, wenn es sich darum 
handelt, vom Standpunkt der Prähistorie aus die ältesten menschlichen Werk- 
zeug- und Gerätefunde als solche zu bestimmen. Der erkennbare Anfang der 
typisch menschlichen Betätigung, der erkennbare Beginn der Kultur, bildet 
nicht zuletzt den Gegenstand ihrer Feststellungen und Forschungen. 


2. Gebundene Parallelisierung 


Der freien Parallelisierung steht die gebundene Parallelisierung in dem 
oben beschriebenen Sinne gegenüber. Sie ist dann gegeben, wenn ein geneti- 
scher Zusammenhang zwischen den in Betracht kommenden ethnologischen 
und prähistorischen Kulturerscheinungen nachgewiesen werden kann, also 
eine historische Verifizierung (eine Identifizierung im engeren oder weiteren 
Sinne) möglich ist. 

Es steht hier im Grunde das in Frage, was die Methodiker der Geschichte 
im Sinne haben, wenn sie die Bedingungen erörtern, wie und wann aus einer 
bloßen Analogie schließlich doch, mit mehr oder weniger Sicherheit, eine 
genügend erhärtete historische Wahrheit (genetische Zusammengehörigkeit) 
sich ergeben könne. Tatsächlich allerdings zeigt sich auf dem Gebiete der 
Geschichte im engeren Sinne dieser Punkt nur schwach entwickelt, dieses aus 
dem einfachen Grunde, weil sie, der schriftlichen Quellen sich erfreuend, auf 
seine Pflege von Haus aus weniger angewiesen ist*). Anders im Bereiche von 
Ethnologie und Prähistorie, wo die schriftlichen Quellen meistens fehlen. 

Es ist ohne weiteres verständlich, daß genetische Zusammenhänge prä- 
historischer und völkerkundlicher Kulturen im allgemeinen rascher und über- 
zeugender dort zu erfassen sind, wo hochkulturliche Entwicklungen die Ver- 
hältnisse noch weniger überwuchert und zerstört haben. Eindrucksvolle 
Beispiele dieser Art kennen wir vor allem aus Amerika, wo prähistorische und 
ethnologische Forschungen ja überhaupt vielfach Hand in Hand gehen, dieses 
aus dem einfachen Grunde, weil hier Ethnologisches und Prähistorisches relativ 
häufig, sowohl örtlich wie zeitlich, noch näher beieinanderliegen. Daß die Ver- 
hältnisse z. B. in Sibirien ganz ähnlich liegen, betont K. Jettmar ausdrücklich. 
Er fügt hinzu (schriftliche Mitteilung): „Die Aufgabe der nächsten Zeit liegt 
tatsächlich darin, eine systematische und gedeihliche Zusammenarbeit von 
Ethnologie und Prähistorie nicht nur praktisch durchzuführen, sondern auch 
die Problematik dieser Zusammenarbeit zu studieren sowie ihre Möglichkeiten 
und Regelmäßigkeiten methodisch zu erfassen. Dem allem wäre noch hinzu- 


zufügen, daß besonders Heine-Geldern schon seit Jahrzehnten im wesentlich 


gleichen Sinne, speziell den südostasiatischen Raum und die Südsee berück- 


3) André Leroi-Gourhan, Etudes Ethnologiques, Bulletin de la Société des Etudes Indochinoise. 
- N. S. t. XXVI, SS. 549—560. Siehe S. 557. Paris 1951. 
4) A. Feder, Lehrbuch der geschichtlichen Methode. Regensburg 19243, S. 40, 287 ff. 


IE 


® 
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sichtigend, gearbeitet und dabei bemerkenswerter Erfolge sich erfreuen 
konnte ®®), 

Bei Gelegenheit unserer Forschungen unter den Yamana auf Feuerland 
stießen wir auf die Auffassung der Leute, daß ihre Vorfahren als erste jenes 
Gebiet in Besitz genommen hätten. Eingehendere Grabungen, die unterdessen 
Junius Bird hat durchführen können, bestätigen diese Aussage *P). Prähistorie 
und Ethnologie haben es also hier mit genetisch zusammenhängenden Kom- 
plexen zu tun, die infolgedessen in legitimer Weise miteinander interpretiert 
werden können. Einschränkung und Zurückhaltung indes erfließen aus der 
gegebenen Situation. Diese nämlich zeigt, wie schmal auf prähistorischer Seite 
der Ausschnitt aus dem Kulturganzen ist (etliche aus dauerhaftem Material, 
Stein, Knochen, Muscheln hergestellte Artefakte, Feuergebrauch), der über- 
haupt zum direkten Vergleich kommen kann. Demgegenüber steht auf ethnolo- 
gischem Gebiet neben dem ergologisch-wirtschaftlichen Inventar speziell bei 
diesen Feuerländern das ganze so reiche sprachliche, soziale und geistig-religi- — 
öse Leben, über das die Prähistorie irgendwie Konkretes und Bestimmtes nicht 
aussagen kann. Trotzdem darf im vorliegenden Falle mit großer Wahrschein- 
lichkeit an eine volle gebundene Parallelisierung gedacht werden, die darin 
besteht, daß man die geistig-soziologische Seite der Kultur, die an sich nur 
ethnologischerseits zur Verfügung steht, im wesentlichen auch für jenen prä- 
historischen Komplex gelten läßt. In diesem Sinne kann auch die oft beobach- 
tete und mit Recht erörterte Konstanz der Kultur, wie sie vor allem Primitiv- 
völkern mit bloß aneignender Wirtschaftsform eigentümlich zu sein pflegt, bis 
zu einem gewissen Grade mit in Rechnung gestellt werden. Der Vollständigkeit 
wegen indes muß schon hier auf das in Punkt 3 und 4 weiter zu Sagende auf- 
merksam gemacht werden. Wir werden dort sehen, daß es trotzdem an Mög- 
lichkeiten, auch in den soziologisch-geistigen Bereich der prähistorischen Ver-, 
gangenheit hineinzuleuchten, keineswegs gänzlich fehlt. 


Der vorhin erörterte Fall der ethnologisch-prähistorischen Parallelisierung 
(besser: der historisch - genetischen Verknüpfung) stellt nur einen von zahl- 
reichen anderen auf dem Gebiete der Amerikanistik dar. Schon früher hat es 
wahrscheinlich gemacht werden können, daß die vielgenannte, prähistorisch 
‘erschlossene Kultur der Basketmaker (im mittleren Südwesten Nordamerikas) 
in der Kultur der heutigen Pueblos irgendwie weiterlebt, was natürlich nicht 
besagen soll, daß in der Kultur der Pueblos nur die der Basketmaker zu 
finden ist?°). 

Wie weit eine derartige prähistorisch-ethnologische Zusammenarbeit von 
den amerikanischen Kollegen gepflegt und auch geschätzt wird, zeigt vielleicht 
am besten Gordon R. Willey in seinem Artikel „Archeological Theories and 
Interpretation: New World‘). Willey weist zunächst darauf hin, daß Ethno- 
logie und Prähistorie in dieser Hinsicht ihr besonderes Glanzstück leisteten, 
indem sie die Kulturgeschichte der Prärie-Indianer aufhellten, wobei unter 
anderem gezeigt werden konnte, daß größere Teile dieser Indianer in vor- 
kolumbischer Zeit Ackerbauer waren. Aber die Amerikanistik verfügt über 
weitere Beispiele dieser Art, die Willey mit Worten zu würdigen versteht, die 
es verdienen, hier angeführt zu werden. ‘The establishment of prehistoric-to- 
historic continuity is of utmost importance as a springboard for further archeo- 


4a) Hier mag es genügen, auf Heine-Gelderns bedeutungsvolle Untersuchung „Urheimat und 
früheste Wanderungen der Austronesier“ (Anthropos XXVII, 1932, S. 543—619) hinzuweisen. 

4b) Junius Bird, Antiquity and Migration of the early Inhabitants of Patagonia, The Geographical 
Review, XXVIII, 1938, S. 250—275. Derselbe, Before Magellan, Natural History, XLI, 1938, 16—28, 
7? und 79 (New York). Derselbe, The Archeology of Patagonia. Handbook of South American Indians. 
Vol. I. Washington 1946. S. 17—24. 

5) Charles A. Amsden. Prehistoric Southwestern from Basketmaker to Pueblos. Los Angeles 1949. 
Angesichts der neueren Fortschritte, die in Klärung der vorliegenden Frage gemacht werden konnten; 
spricht Florence Hawly Ellis (American Antiquity, vol. XVII, 1951, S. 150) von einem „happy marriage", 
die Archdologie und Ethnologie hier eingegangen sind. Weitere hierhergehörende Beispiele folgen im Text. 

6) Anthropology Today, Chicago 1953, S. 361—385. 
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logical interpretation, and, along with general chronological and distributional 

Studies, it is one of the primary historical problems for the American archeo- 
logist. In general, the most successful continuities of this sort have been deter- 
mined for those regions where there has been relatively little ethnic shifting in 
aboriginal or proto-historic times and where there still remain native popula- 
tions with predominantly native cultures. The Eskimo area of the north, the 
pucblos of the south-western United States, certain regions of Mexico, the 
Maya country of Central America, and the Quechua and Aymara areas of the 
Andes are prime exemples. In all of them a certain amount of cultural conti- 
nuity with the archeological past has been maintained, and this can be correla- 
ted with ethnic and linguistic continuities. An general, but not absolute, assump- 
tion which Americanists have followed in these reconstructions is that gradual 
and unbroken continuity of culture also implies continuity of population and 
that a sudden change or break in continuity is a reasonable indicator of popu- 
lation change’’’). 

Die Erfolge, welche auf Grund der Zusammenarbeit von Ethnologie und 
Prähistorie von Vertretern der Amerikanistik bereits erzielt werden konnten, 
lassen die hohe Einschätzung dieser Zusammenarbeit verständlich erscheinen. 
Gut wird das vor allem von Irving Rouse zum Ausdruck gebracht, wenn er 
schreibt: “In the Americas, at least, archeologists are coming to recoynize 
that their studies of culture history must take into consideration the pertinent 
ethnological data and vice versa. Some have argued that archeology deserves 

_ to be regarded as the central discipline for culture-historical research, since it 
deals with a much longer time perspective than ethnology and has been devel- 
oped sounder techniques for establishing chronology. However, its descriptive 
data are so fragmentary that it must yield to ethnology with respect to matters 
of content, particularly of non-material culture. A cooperative approach, utiliz- 
ing the special advantages of both archeology and ethnology, should yield 
the best results’ °). 


All dies macht es nun weiter begreiflich, daß im besonderen die ameri- 
kanischen Ethnologen, die gleichzeitig archäologisch - prähistorisch arbeiten, 
durchgehends historischer Auffassung und Methode jedenfalls nahestehen. Die 
eingehendere (Mit-) Berücksichtigung der prähistorischen Verhältnisse hat zur 
Beachtung des historischen Moments, damit zum Sinn für das Historische über- 
haupt, gewissermaßen gezwungen und erzogen. Eine Bestätigung dieser Auf- 
fassung darf wohl auch in Willeys Worten gesehen werden, die da lauten: 
"Diffusionist theory in American archeology has probably received more 
analysis, or analytical speculation, than evolutionist theory. It is at the core 
of most archeological interpretation” ’). 


7) G. R. Willey, a. a. O., S. 372f. Ähnlich klar und positiv wie Gordon R. Willey erkennt und 
beurteilt auch Wendel C. Bennett die methodische Verbindung von prähistorischer und ethnologischer 
Forschung, indem er schreibt: „No one denies the importance of chronology as a basis for the study 
of culture history, and certainly more such work is still the most dominant need in South America. 

! Nonetheless, chronology is but a means, not an end in itself. Once sequences, relative or absolute, are 
established, the archeologists are stil! faced with the major problem of interpreting these in a signiicant 
way for science. One approach to this problem considers the archeological remains as the skeleton 
of a past culture and attempts to clothe its bare bones in descriptive wrappings borrowed from 
contemporary ethnography. This has been reasonably successful for a period, such as Mochica on the 
north coast of Peru, since preservation is good and the ceramic modeling and painting is faithfully 
realistic.” (Wendell C. Bennett, New World Culture History: South America, Anthropology Today, 
Chicago 1953, S. 210—225. Siehe S. 223). 

8) Irving Rouse, The Strategy of Culture History. Anthropology Today, Chicago 1953. S, 57—76. 
Siehe S. 57. 

9) G. R. Willey, a. a. O., S. 369. — Wenn William N. Fenton (Training of Historical Ethnologists 
in America, American Anthropologist, 54, 1952, S. 328—339; siehe S. 338) nachdrücklich darauf ‚hinweist, 
daß der Ethnologe-Historiker fachlicher Schulung, d. k. der Unterweisung durch „professional historians" 
bedarf, so entspricht das ganz der alten von Fr. Graebner, der ja selber von der Geschichte zur 
Ethnologie kam, grundgelegten Auffassung, der dann vor allem. zahlreiche Ethnologen des deutsch- 


Sa) sprachigen Raumes mehr oder weniger weit gefolgt sind. Angesichts dessen versteht man nicht, was 


und wie Fenton es meint, wenn er (S. 330) erklärt: „I do not think that the so-called Historica: 
Schools’ of England and the Continent are historical at all”. Daß auch ein Ethnologe-Historiker 
schriftliche Quellen, wo sie vorhanden sind, sorgfältig benützen muß, ist doch wohl selbstverständlich; 
er verdient sonst den Namen Historiker gewiß nicht. 
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Wenn von der Parallelisierung zwischen Ethnologie und Prähistorie die 
Rede ist, verdient der große Versuch, den O. Menghin in seinem bekannten 
Buche „Weltgeschichte der Steinzeit’ vor gut zwanzig Jahren vorgelegt hat, 
erwähnt zu werden. Ein (zeitbedingter!) Fehler des Buches liegt im Mangel der 
Unterscheidung und Wertung der verschiedenen Arten der Parallelisierung. 
Zum Teil habe ich darauf bereits in meiner 1931 erschienenen Kritik hin- 
gewiesen. So im besonderen auch auf die Tatsache, daß der Verfasser der 
Möglichkeit des verschiedenen Verhaltens der einzelnen Bereiche der Kultur 
(Wirtschaft, Soziologie, geistig-religiöse Seite der Kultur) bei seinen Paral- 
lelisierungsversuchen zwischen Ethnologie und Prähistorie nicht die nötige 
Beachtung schenkte. Die ethnologisch (schon damals) bekannte Tatsache, dab 
die verschiedenen Seiten der Kultur, die ergologisch - wirtschaftliche, die 
soziologische und geistige, nicht immer miteinander verbunden bleiben, son- 
dern verschiedene Wege einschlagen können, zwinge zur Vorsicht und zur 
Zurückhaltung in allen Fällen, wo die Voraussetzung für eine volle Paral- 
lelisierung fehle!®). 

Eindrucksvolle Beispiele dieser Art führt nun Gordon R. Willey uns vor, 
indem er den Einfluß Mexikos einerseits auf den Südwesten, anderseits auf 
den Südosten Nordamerikas charakterisiert. Er schreibt: “The southwestern 
United States was almost certainly dependent upon the culture of Mexico, 
but there are no horizon style linkages and only scant evidences of trade. 
The contacts here were almost certainly those which permitted the passage 
of technological ideas (ceramics, irrigation, casting of metals) but did not 
encourage the transfer of social, religious, or political idea systems and their 
associated symbols (art styles). A somewhat similar situation obtains between 
the southeastern United States and Mexico. Here, the two areas are separated 
by several hundred miles of desolate wastelands, but in the southeast a rich 
agricultural civilization flourished. Perhaps more than in the southwest, the 
southeast reflects the religious and socio-political systems of Middle America. 
The temple mound-plaza ceremonial centers imply this. There is also a south- 
eastern cult art which suggests parallels to the south; however, this so-called 
‘Southern Cult’ (Waring and Holder, 1945) of the Southeast has its distinct 
style (Krieger, 1945), and if it was Middle America inspired it has undergone 
serious local transformation. 

The same condition prevails between the southwestern and southeastern . 
United States. These areas, separated by the staked plains of Texas and other 
semi - desert regions, probably maintained intermittent contact. There are 
possibilities that one race of maize was passed between the two and that 
certain pottery vessel form ideas were exchanged. Stylistically, the pottery 
assemblages in question are radically distinct, and the contact must have been 
on the level of a stimulus or idea diffusion (Kroeber)" 14), 

Zusammenfassend kann also gesagt werden, daß es neben der freien 
Parallelisierung auch eine gebundene gibt, und daß letztere vor allem den 
Amerikanisten bekannt und geläufig ist. Aber wie da im Einzelfalle geprüft 
und unterschieden werden muß, haben uns vor allem die aus praktischer 
Erfahrung stammenden Ausführungen Willeys gezeigt. Gewiß werden zu ge- 
gebener Zeit andere Erdgebiete folgen, in welchem Ausmaße und mit welchem 
Erfolge wird die Zukunft lehren. Daß da in bezug auf Sibirien die Aussichten 
besonders günstig stehen, mußte bereits gesagt werden. In bezug auf Afrika 
erörtert K. J. Narr diese Angelegenheit '!*), Keine Frage, daß im Bereiche alter 


10) Während W. Schmidt sich im Sinne meiner Darlegungen und Forderungen äußert (Der Ursprung 
der Gottesidee, Band VI, S. 6), scheint Menghin auch heute noch die Bedeutung dieses Problems nicht 
zu sehen (Historia Mundi I, Bern 1952, S. 249). Menghin anerkennt aber die prinzipielle Möglichkeit 
(und Tatsächlichkeit) einer gebundenen Parallelisierung (a. a. O., S. 249), während Pittioni (Vom 
geistigen Menschenbild der Urzeit, Wien 1952) sie ablehnt. 

11) G. R, Willey, a. a. O., S. 376 £, 

lla) Historia Mundi, I, S. 505 f. 
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und ältester Hochkulturen unsere Angelegenheit namentlich dann, wenn ein 
Vergleich mit dem Paläolithikum in Frage steht, auf größere Schwierigkeiten 
stößt. Das liegt ja in der Natur der Sache. Aber über die Problematik, die sich 
hier vor uns auftut, kann, wenigstens zum Teil, die Tatsache hinüberhelfen, 
daß es, abgesehen von den genannten, noch weitere, bis jetzt kaum oder doch 
zuwenig beachtete Möglichkeiten gibt, mit Hilfe der ethnologischen Gegen- 
wart mehr Licht auch in die prähistorische Vergangenheit hineinzubringen. 
Zu guter Letzt darf und soll nicht verschwiegen werden, daß im Einzelfalle der 
gebundenen Parallelisierung auch die Ethnologie der besonders profitierende 
Teil sein kann, dann zumal, wenn prähistorischerseits Formen sichtbar werden, 
die ethnologisch nur noch in Relikten, gewissermaßen nur noch andeutungs- 
weise, sich erhalten zeigen. Daß hier eine besondere Förderungsmöglichkeit 
durch die Prähistorie für die Ethnologie sich bieten kann, hat seinerzeit bereits 
Graebner gesehen und ausgesprochen). 


3. Weg derindirekten Dokumentation 


Der Weg der indirekten Dokumentation gründet in einer philosophischen 
Überlegung, die für unsere Zwecke erstmalig von Richard Meister systema- 
tisch und methodisch in Anwendung gebracht worden ist. In zwei Studien 
(Die Stellung der Wissenschaft innerhalb der Kultur‘) und ‚Die Zonen- 
gliederung der Kultur‘ !#)) zeigt Meister, daß die Dreigliederung des Gesamt- 
bereiches der Kultur (Wirtschaft, Soziologie und geistige Kultur — Meister 
bezeichnet letztere als Symbolkultur), wie sie von der Ethnologie und zum Teil 
auch von der Prähistorie bereits in der Vergangenheit erkannt und vertreten 
worden ist, auch in philosophischer Schau sich als wohlbegründet erweist. 
Diese Dreigliederung (Wirtschaft, Werkzeugkultur, wo das Verhältnis des 
Menschen zu den Dingen, Pflanzen und Tiere eingeschlossen, in Frage steht; 
Sozialkultur, insofern es sich um die Beziehungen der Menschen zueinander 
handelt; Symbolkultur, welche Erscheinungen, wie Sprache, Religion usw., zum 
Gegenstande hat) ist also, mit anderen Worten ausgedrückt, dem Menschen 
wesensgemäß eigentümlich. Daraus ergibt sich von selbst, daß diese drei Teil- 
bereiche der Gesamtkultur des Menschen den Menschen immer und überall 
-in irgendwelchen Formen zu eigen gewesen sein müssen, also auch vom ersten 
Anfang seines wirklichen Menschseins an existierten. Es ist wohl evident, daß 
es so auch unter philosophisch-logischem Aspekt durchaus gerechtfertigt 
erscheint, wenn man sich, natürlich in systematisch-methodischer Weise, um 
die Rekonstruktion auch der Elemente der geistigen Kultur des älteren und 
ältesten Menschen bemüht. Denn auch diese müssen in irgendwelchen mensch- 
lichen Formen von Anfang an dagewesen sein, wie sie anderseits ja auch aus 
dem Kontinuum, das mit der Einheit des Menschen und seiner Kultur gegeben 
ist, unmöglich etwa zeitweise oder stellenweise herausgenommen oder weg- 


gedacht werden könnten "). 

(Hierzu ist das unter Punkt 4 Gesagte zu vergleichen.) 

Was R. Meister in den genannten Studien vornehmlich theoretisch erörtert 
und beleuchtet hat, erlebte in der jüngeren Arbeit „Anfänge und Frühformen 
der Erziehung‘ '%) nicht nur eine wertvolle Erweiterung, sondern vor allem 
auch eine praktische Anwendung. Was der Verfasser speziell im gegebenen 
Falle unter „Weg der indirekten Dokumentation” versteht, sagt er mit folgen- 


12) Fr. Graebner, Methode der Ethnologie, Heidelberg 1911, S. 75. 

13) Almanach der Österr. Akad. d. Wissensch., 100. Jahrg. (1950) S. 419—430, Wien 1951. 

14) Wiener Zeitschrift für Philosophie, Psychologie, Pädagogik, III., 1951, S. 164 2027 7 

15) J. Grahame D. Clark z. B. sagt in diesem Sinne: „The third (theme) is that prehistory has 
meaning for us because prehistoric peoples once lived and our life is but a continuation of their's. 
J G D. Clark, Archeological Theories and Interpretation: Old World, Anthropology Today, Chicago 


1953. S. 343—360, siehe S. 357.) 
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den Worten: „Wenn nämlich aus dem Vorhandensein gewisser ergologisch- 
wirtschaftlicher Bestände auf ein sie bedingendes geistiges oder soziales 
Moment oder aus dem Vorhandensein einer bestimmten Sozialform, mit der 
nach den Aufschlüssen der Ethnologie eine bestimmte Funktion verbunden zu 
sein pflegt, auch auf das Wirksamsein dieser Funktion geschlossen wird. Der 
erste Fall liegt vor, wenn von dem Vorhandensein eines Werkzeugbesitzes auf 
eine Tradition der Werkzeugerzeugung, d. h deren Weitergabe durch Er- 
ziehung, der zweite Fall dann, wenn von dem Vorhandensein der Sozialform 
Familie gleichfalls auf ein Mindestmaß von Erziehung, als einer mit der Familie 
wesenhaft gegebenen Funktion, geschlossen wird. Unter der Kontrolle einer 
solchen indirekten Dokumentation soll im folgenden versucht werden, unsere 
Kenntnis von der Erziehung bei den rezenten Naturvölkern für die Frage nach 
den Anfängen und den Frühformen der Erziehung fruchtbar zu machen” "). 


Daß die älteste Menschheit, obwohl wir prähistorisch nur einige Werk- 
zeuge und Geräte kennen, doch auch die Einrichtung der Familie und Erziehung 
gekannt haben muß, deduziert R. Meister auf Grund des Gesagten in folgender 
Weise: „Die Urgeschichte (Prähistorie) erweist schon für den frühesten Zu- 
stand des Menschseins den Besitz von Werkzeug. Damit ist aber auch eıne 
Überlieferung der Erzeugung und des Gebrauches gegeben, und diese kann nur 
von Mensch zu Mensch, also in irgendeiner Form sozialen Zusammenschlusses, 
erfolgt sein. Als solcher kommt aber nach allen Erwägungen, mit denen die 
Zeugnisse der Ethnologie gut zusammenstimmen, nur die Familie als die 
dauernde Verbindung mindestens zweier Generationen (Elternpaar und Kinder) 
in Betracht. Die Familie kann daher als die älteste Erziehungsinstitution an- 
gesehen werden. Ihre Mindestleistung war die Überlieferung des Werkzeug- 
besitzes, seiner Erzeugung und seines Gebrauches, Doch läßt sich aus der 
Tatsache der Familie als Sozialform auch ein Mindestmaß von Zucht zur Ein- 
gliederung in diese erschließen. Der Vorgang der Erziehung wird weitgehend 
imitativ-assimilierend gewesen sein; aber es liegt in der Natur des Menschen, 
als eines rational überlegenden und handelnden Wesens auch auf dieser 
frühesten Stufe, daß Ciese nachahmende Aneignung nicht ohne absichts- und 
zweckgeleitete belehrende Hinweise und helfende Zugriffe gewesen sein wird. 
Inwieweit diese Erziehung noch andere Aufgaben (z.B. Numenverehrung) ein- 
bezogen hat, kann die Urgeschichte (Prähistorie) nicht erweisen, aber auch 
nicht ausschließen‘ 18), 


Hier wäre nur anzufügen, daß der neutrale Ausdruck Numen in diesem 
Falle wenig am Platze ist. Eine erdrückende Fülle von Tatsachen spricht heute 
eindeutig dafür, daß die Menschheit in religiöser Hinsicht nicht mit der Ver- 
ehrung eines neutralen Etwas, sondern eines persönlich vorgestellten über- 
weltlichen Wesens begonnen hat. Daß auch dessen Existenz für die älteren 
und ältesten Zeiten des Menschen gesichert oder doch wenigstens höchstwahr- 
scheinlich gemacht werden kann, wird im nächsten Abschnitt zu erwähnen sein. 


Soviel hier zur Zusammenarbeit von Ethnologie und Prähistorie unter dem 
Gesichtspunkt des Weges der indirekten Dokumentation. Ihre drei grund- 
legenden Voraussetzungen sind: Erstens die Erkenntnis, daß angesichts der 
bekannten Werkzeugfunde auch der älteste Mensch voller und wirklicher 


16) Wiener Beiträge zur Kulturgeschichte und Linguistik, IX. 1952, S. 244258. 

Lt) Meistenma das 017,9.35%: 

18) R. Meister, a. a. O., S. 254. — Es ist lehrreich und interessant zu sehen, wie der Altmeister 
Abbé Breuil aus seiner tiefgehenden und umfassenden Kenntnis des Altpaläolithikums heraus dessen 
Trägern das Vorhandensein der Familie als notwendige Voraussetzung von Dasein und Leben vindiziert 
„Dens cet abri, les membres du groupe vivent dans une étroite solidarité qu'impose une imperieuse 
et quotidienne nécessité de subvenir a leur ‘alimentation, de se défendre et de s'aider mutuellement 
L’unique lien qui les unit est la famille. L'Homme isolé est irrémédiablement destiné à perir.“ (H Breuil 
et R. Lantier, Les Hommes de la Pierre Ancienne, Paris 1951, S. 102.) Daß auch über die Familie hinaus 
noch iıgendwelche weitere Organisation vonnöten, daher auch für das Paläolithikum anzunehmen ist, 


habe ich näher zu zeigen versucht in meinem Vortrag „Die ältesten Formen des Staates" 
Soziologenkongreß, Rom 1950, IV. Band, S. 64—73). RES 
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Mensch war. Zweitens die Erfahrungstatsache, daß der historisch-ethnologisch 
bekannte Mensch in seiner Kultur, diese in bezug auf ihren Inhalt betrachtet, 
nirgendwo die erwähnten drei Zonen vermissen läßt. Drittens, daß diese Drei- 
zonengliederung philosophisch als im Wesen des Menschen begründet nach- 
gewiesen werden kann. 


Aus dem Werkzeugbefund des ältesten Menschen kann also vor allem 
auch auf das damalige Vorhandensein von Familie (Soziologie) und geistiger 
Kultur geschlossen werden. Welche speziellen Formen aber die soziologischen 
und geistigen Bereiche der Kultur des ältesten Menschen aufzuweisen hatten, 
bleibt im einzelnen mehr oder weniger unbestimmt. Hier vermag zunächst nur 


‘wieder die freie Parallelisierung in Tätigkeit zu treten. Aber wie auch da in 


grundlegenden Angelegenheiten, so vor allem in Fragen der geistig-religiösen 
Seite der ältesten Kulturen, zu Schlußfolgerungen besonderen Wertes und 
besonderer Bedeutung fortgeschritten werden kann, zeigt der folgende Punkt. 


4 Weg der historisch-ethnologischen Schlußfolgerung 


„Der Weg der indirekten Dokumentation" zeigt, daß, was speziell den 
altesten Menschen betrifft, dieser nicht nur Werkzeuge kannte, sondern auch 
uber Sozial- und geistige Kultur verfügte. Der Weg der historisch - ethnolo- 
gischen SchluBfolgerung oder Beweisfiihrung zeigt dariiber hinaus, wie wesent- 
liche Teile der geistigen bzw. der Symbolkultur beschaffen waren. Den um- 
fassendsten Versuch dieser Art verdanken wir bekanntlich W. Schmidt. Er 
findet sich vor allem in den ersten sechs Banden seines groBen Werkes ,,Der 
Ursprung der Gottesidee” !?) niedergelegt. Für uns kommt hier im besonderen 
der sechste Band in Betracht und da wieder die „Letzte Synthese der ältesten 
gemeinsamen Religion der Menschheit‘. 


Diese Synthese läßt für die Religion der Gesamtheit der ethnologischen 
Alt- oder Urvölker zunächst eine negative, aber inhaltlich darum nicht 
weniger bedeutsame Übereinstimmung hervortreten. Sie besteht in der relativ 
geringen Entwicklung der im einzelnen mehr oder weniger pseudo- oder anti- 
religiösen Elemente des Naturismus, Animismus, Manismus und Magismus. 
Daß dieser negative Befund in einem naturgemäßen Zusammenhang mit den 
gleichzeitig feststellbaren positiven religiösen Gegebenheiten steht, liegt ein- 
deutig zutage. Die gemeinsamen Elemente positiver Natur finden sich 
nämlich in erster Linie in dem relativ klaren und lebendigen Glauben an das 
höchste Wesen und in dem ihm gewidmeten Kult verkörpert. Im einzelnen 
behandelt der Verfasser: Einheit, Name, Gestalt und Wohnung des höchsten 
Wesens. Seine Eigenschaften (Allgegenwart, Allwissenheit, Allmacht, Allgütig- 
keit). Seine Funktionen (Schöpferkraft, Beziehungen zur Sittlichkeit, das 
höchste Wesen als Belohner und Bestrafer im Diesseits und Jenseits). Das 
religiöse Verhalten jener Menschen gegen das höchste Wesen; dieses äußert 
sich vor allem im Gebet, im (Primitial-) Opfer, in sonstigen Kultveranstal- 
tungen und Jugendweihen. 


Wie führt Schmidt im einzelnen den Beweis dafür, daß wir es angesichts der 
genannten religiösen Erscheinungen im wesentlichen mit der relativ ältesten 
gemeinsamen Religion der Menschheit zu tun haben? Natürlich nicht etwa so, 


‚daß er von der Religion eines Altstammes (oder einiger weniger Altstamme) 


ausginge. Ein solches Vorgehen würde dem methodischen Fehler der Lokal- 
interpretation oder Generalisierung Tür und Tor öffnen, kommt also nicht in 
Betracht. Wie in anderen Fällen, so wird auch in diesem das gesamte verfüg- 


bare Quellenmaterial benötigt. Diese Notwendigkeit gründet, wie ich an 


19) Münster i. Westf. ab 1926. 
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anderer Stelle näher dargelegt habe”), im Fehlen der schriftlichen Quellen. 
In Ermangelung dieser bleibt im Sinne historischer Zielsetzung im wesent- 
lichen nur die Vergleichung aller erreichbaren einschlägigen Phänomene, und 
zwar mit Hilfe der bekannten Beziehungskriterien der Form und der Quantität. 


Bei dieser Vergleichsarbeit hält Schmidt sich prinzipiell an die bekannten 
ethnologischen Alt- oder Urvölker. Als solche kommen vor allem in Betracht 
die Feuerland-Indianer, bestimmte Primitivstämme Kaliforniens, wie des 
weiteren Nordamerikas, der Arktis und Südostaustraliens, die Zwergvölker- 
stämme (Pygmäen) Zentralafrikas und Südostasiens, wie schließlich auch ver- 
schiedene erst neuerlich besser bekannt gewordene primitive Dschungel- 
stämme Indiens (Bhil, Chenchu usw.). Diese sind primitive Jäger und Sammler, 
denen auch heute noch die bloß aneignende Stufe der Wirtschaft eigentümlich 
ist, und die auch nachweisbar früher niemals eine wesentlich höhere Wirt- 
schaftsform innehatten. Abgesehen von dieser Abgrenzung spielen in den ein- 
schlägigen Untersuchungen Schmidts die bekannten kulturkreismäßigen Auf- 
gliederungen der ethnologischen Alt- oder Urzeit praktisch keine Rolle. 
Speziell in den ersten sechs Bänden seines großen Werkes steht im wesent- 
lichen immer wieder nur der religiöse Komplex im Vordergrunde des Inter- 
esses und der Untersuchung. Wie mir scheint, wurde Schmidt zu diesem Vor- 
gehen vom Stoffe selbst weitgehend dirigiert. Es zeigte sich nämlich immer 
mehr, daß, alles in allem genommen, offenkundig der religiöse Komplex die 
ungleich größere Konstanz behauptet hat, während, wie es ja auch in der 
Natur der Sache liegt, die äußere Kultur viel stärker von den Bedingungen 
der jeweils gegebenen Umwelt sich abhängig zeigt. Zur relativ starken Kon- 
stanz des Geistig-Religiösen hat ohne Frage im besonderen die Beibehaltung 
der aneignenden Wirtschaftsform beigetragen. 


Im Laufe seiner Untersuchungen ist Schmidt sichtlicherweise immer 
stärker beeindruckt worden von dem religiösen Komplex, wie er ihn in grund- 
legend gleichen Formen bei den verschiedenen Altvölkergruppen feststellen 
konnte. Die Situation drängt ihn mehrfach zu Äußerungen wie den folgenden: 
Keine bloße Addition von Elementen, sondern ein geordnetes, gewissermaßen 
organisches Ganzes *!). Hier dringt abermals aus dem Stoff heraus ein neues, 
jedenfalls in der Vergangenheit zu wenig beachtetes, methodisches Moment in 
den Vordergrund. Es zeigt sich, wie die wertvollsten und durchschlagendsten 
Quantitätskriterien doch jene sind, die innerlich zusammengehörige Komplexe 
darstellen, also nicht bloß äußerlich gegebene Additionen zum Inhalt haben. 
In dieser Richtung liegt ohne Frage ein richtiger Gedanke auch den bekannten 
Darlegungen von A. Jensen (Das religiöse Weltbild einer früheren Kultur, 
1948) zugrunde. Er hat dabei nur übersehen oder doch zu wenig beachtet, daß 
die umfassendste und bedeutungsvollste Beweisführung dieser Art in den sechs 
ersten Banden von W. Schmidts „Der Ursprung der Gottesidee”’ niedergelegt 
ist. Der Schmidtsche „Komplex ist doch menschheitsgeschichtlich (weil un- 
zweifelhaft älter, dazu klarer faßbar) ungleich wichtiger als der Jensensche, 
und letzterer kann ohne Kenntnis des ersteren nicht befriedigend gewürdigt 
werden. Daß damit Jensens wirkliche Verdienste nicht geschmälert werden 
sollen, ist selbstverständlich. Auch sein gewiß irgendwie mit primitivem 
Bodenbau zusammenhängender „Komplex‘ muß weiter studiert und bearbeitet 
werden. 


Angesichts einer Einzelübereinstimmung, hier und dort, kann ja für ge- 
wöhnlich mit mehr oder weniger Recht der Einwand erhoben werden, daß 
infolgedessen wohl mit einer Wahrscheinlichkeit des Zusammenhanges, aber 
nicht mit einer Sicherheit gerechnet werden könne. Wenn aber daraus weiter 


20) W. Koppers, Anzeiger der phil.-hist. Klasse der Österr, Akad. d. Wissensch., 1951, S. 409 
(Wien 1952). 
21) W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, Bd. VI, S. 367, 374, 492. 
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gefolgert wird, daß denn auch eine Quantität von Gleichheiten oder Ähnlich- 
keiten nicht weiter führe, denn auch eine Anzahl von Wahrscheinlichkeiten 
könne keine Sicherheit ergeben, so ist dazu zu sagen, daß auf Grund der 
quantitativen Übereinstimmung doch ein neues Moment in die Beweisführung 
hineingelangt, das auf nichts anderem als auf dem Prinzip vom hinreichenden 
Grunde basiert. Die mengenmäßige Übereinstimmung ruft als solche nach einer 
befriedigenden Erklärung, je nach Lage der Dinge ergibt sich daraus eine hin- 
reichende Sicherheit der Zusammengehörigkeit der in Betracht kommenden 
Erscheinungskomplexe. Daß dies speziell angesichts der von W. Schmidt her- 
ausgearbeiteten religiösen Komplexe im Bereiche der ethnologischen Alt- oder 
Urvölker weitgehend der Fall ist, kann m. E. nicht ernstlich in Zweifel gezogen 
werden 7), 

Zusammengehörigkeit bedeutet noch nicht ohne weiteres höheres oder 
hochstes Alter. Wie und mit welchem Erfolge versucht W. Schmidt, das relativ 
höchste Alter für den von ihm herausgearbeiteten religiösen Grundkomplex 
zu erweisen? 


Wenn, so folgert Schmidt als historisch denkender und arbeitender Ethno- 
loge wohl mit Recht, in den Grundelementen der Religion diese heute die 
entlegensten Gebiete der Erde bewohnenden Primitiv- und Restvölker der 

Menschheit eine solche Anzahl von charakteristischen Gemeinsamkeiten offen- 
bar wird, müssen diese von Haus aus der Menschheit eigen- 
tümlich gewesen sein. Denn wenn man annehmen wollte, daß die ethno- 
logischen Altvölker bzw. ihre Vorfahren erst später diese religiösen Erkennt- 
nisse gewonnen oder übernommen hätten, stieße diese Annahme auf sehr 
ernsthafte Schwierigkeiten. Eine spätere Übernahme von kulturell mehr ent- 
wickelten Nachbarvölkeın würde voraussetzen, daß diese selbst über den vor 
allem in Frage stehenden Hochgottkomplex mit seinem Drum und Dran in 
entsprechender Form verfügten. Das ist aber, wie es jedem Kenner geläufig 
ist, nicht der Fall, und so gilt: Niemand gibt, was er nicht hat. Wenn aber die 
ethnologischen Altvölkergruppen erst später einmal auf Grund selbständigen 
Denkens und Überlegens zu dem so weitgehend einheitlich gearteten Hochgott- 
komplex gelangt sein sollten, wird gerade diese Einheitlichkeit des Komplexes 
nur schwer oder gar nicht zu erklären sein. Es bleibt also dabei, daß die An- 
nahme einer Gemeinsamkeit vom Anfange her die am meisten befriedigende 
Erklärung bietet. 


So reicht also die Forschung mittels legitimer, sachlich begründeter, ja 
geforderter Schlußfolgerung, zunächst natürlich hinsichtlich des in Rede stehen- 
den Komplexes, in stets größere Zeittiefen hinab, ja, sie stößt mehr oder 
weniger in die wirklichen Urzeiten des Menschen vor. Daß dieses in bezug auf 
die „Paradies- und Sündenfalltradition‘' ebenso zutrifft, habe ich an anderer 
Stelle zu zeigen versucht?*), Und es wird natürlich weiter klar, daß beide 
Komplexe (zu denen schließlich auch das in der Exogamie der Urfamilie sich 
offenbarende ethische Moment zu stellen ist?4)) einander ergänzen und stützen, 
ja, daß sie im Grunde als ein Gesamtkomplex ältester religiös-ethischer Vor- 
stellungen des Menschen sich präsentieren. In diesem Sinne zeugt nicht zuletzt 
auch die Tatsache, daß die Träger jener Auffassungen und Traditionen, also 
die heute noch lebenden ethnologischen Alt- oder Urvölker selber, so gut wie 
allgemein der Überzeugung sind, daß diese Traditionen aus menschlicher Ur- 
zeit stammen und, direkt oder indirekt, irgendwelchen Mitteilungen durch die 


Hochgottheit zu danken sind *). 


22) Für das Prinzip vom hinreichenden Grund in der Historie vgl. Feder, a. a. O., S. 275, ; 

23) Der Urmensch und sein Weltbild. Wien 1949, S. 22 ff. In verbesserter Auflage unter dem Titel 
,Primitive Man and his World Picture” 1952 in London-New York erschienen. Siehe S. 42 ff. 

24) A. a. O., S. 35 ff. In der englischen Ausgabe S. 55 ff. 

25) W. Schmidt, a. a. O., 472 ff. 
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Die Fachhistorie hat sich, begreiflicherweise, mit der vorliegenden An- 
gelegenheit bis jetzt kaum beschäftigt, obwohl ihr die methodologischen Vor- 
aussetzungen keineswegs gänzlich unbekannt sind. So gehört hierher, was der 
alte Satz der Historiker-Methodiker beinhaltet: Traditio sit continua, ampla, 
illustris, uniformis 2°). Man wird schwerlich einen menschlichen Traditions- 
komplex finden, auf den die genannten Eigentümlichkeiten besser zuträfen als 
auf den, der hier zur Erörterung steht. Traditio sit continua: Die Gesamtlage 
der Dinge spricht dafür, daß jener Traditionskomplex von Anfang an da war 
und dann eigentlich niemals abriß und vor allem im Bereiche der ethnologischen i 
Alt- oder Urvölker ständig weiterlebte und auch in der Gegenwart noch relativ 
gut und zuverlässig erfaßt werden kann. Ampla: Mit dem, was eben zu sagen 
war, ist auch die Antwort hierauf bereits gegeben, bzw. W. Schmidt hat sie uns 
mit der Darlegung der einschlägigen Materialien, vor allem in den ersten sechs 
Bänden seines großen Werkes, geschenkt. Illustris: Daß es sich hier nicht um 
irgendwelche Lappalien, sondern um Menschheitsfragen allerbedeutendster Art 
handelt, kann ernstlich gewiß nicht bestritten werden. Uniformis: Als beson- 
ders entscheidende Feststellung des Schmidtschen Werkes hat die wesentliche 
Übereinstimmung in bezug auf die grundlegenden Elemente des religiösen Ur- 
Komplexes zu gelten, also eine Uniformität, die aller Aufmerksamkeit von 
vornherein würdig ist und als solche entsprechend schwer ins Gewicht fällt. 


Die in Rede stehende Art der Argumentation habe ich als den „Weg der 
ethnologisch -historischen Schlußfolgerung oder Beweïsführung bezeichnet. 
Er konnte bis jetzt vor allem hinsichtlich der Existenz und der Geschichte 
der religiösen Ur-Tradition der Menschheit zur Anwendung gebracht werden. 
Dieser „Weg der historisch-ethnologischen Schlußfolgerung“ stellt eindeutig 
einen Eigenweg der Ethnologie dar. Die Prähistorie vermag hier, jeden- 
falls direkt, hilfreiche Hand nicht zu bieten. Indirekt freilich kommt sie doch 
auch in diesem Falle zur Geltung, insofern nämlich, als sie auch die relativ 
ältesten Menschen, auf Grund der gefundenen Werkzeuge und Geräte, ganze 
und volle Menschen sein läßt, die dann als solche natürlich auch Träger einer 
Religion sein konnten. Auf dem Wege der ethnologisch-historischen Schluß- 
folgerung ergibt sich, daß es eine solche Religion in der Tat gegeben hat, und 
wie sie im wesentlichen beschaffen war. Selbstverständlich erstreckt sich diese 
Schlußfolgerung, weil auf alle Menschen, auch auf den (Alt- und Jung-) 
Paläolithiker. 


'Daß in dieser Hinsicht die Ethnologie auch für den Prähistoriker entschei- 
dende Erkenntnisse gezeitigt hat, ist neuerdings von O.Menghin gut formuliert 
worden mit den Worten: „Die Bodenfunde verraten, je älter sie sind, desto 
weniger von der geistigen Kultur des Menschen, woraus geschlossen wurde, 
daß der geistige Zustand des Urmenschen genau so ‚primitiv‘ gewesen sei wie 
sein Steinwerkzeug. Es ist ein Schluß ex silentio, der sich einstmals durch die 
Analogie ethnologischer Tatbestände zu rechtfertigen schien. In dem Augen- 
blicke, in dem diese Fehlerquelle beseitigt und die Ethnologie zu gegenteiliger 
Aussage gelangt war, hätte auch jene Folgerung aus dem archäologischen 
Materiale berichtigt werden müssen. Dazu haben sich aber zahlreiche evo- - 
lutionistisch und naturalistisch eingestellte Forscher bis zum heutigen Tage 
nicht entschließen können. Es offenbart sich dabei die Gefahr der Verankerung 
der Urgeschichte (Prähistorie) im naturwissenschaftlichen Denkbereich: es. 
pflegen dabei die geschichtlich-geisteswissenschaftlichen Sinnzusammenhänge 
schlecht abzuschneiden“ ?”). Soweit, so gut. Hierzu stimmt nur nicht ganz, 
wenn Menghin, eine Seite weiter, erklärt, daß die Paläoarchäologie (Prähistorie) 
die einzige Kulturwissenschaft sei, die es mit unmittelbar aus der frühesten 


26) A. Feder, a. a. O., S. 237. 
27) O. Menghin, Historia Mundi I, Bern 1952, S. 234. 
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Urzeit stammendem Quellenmateriale zu tun hat. Wir Ethnologen unterschatzen 
diese Quellenmaterialien der Prahistorie gewiß nicht, müssen aber hinsichtlich 
ihres Gehaltes in Erinnerung bringen, daß sie den Vergleich speziell mit dem, 
was die Ethnologie auf dem „Wege der ethnologisch-historischen Beweis- 
führung“ in bezug auf die geistig-religiöse Ausrüstung der älteren und ältesten 
Menschheit zu erschließen und zu belegen in der Lage ist, nicht aushalten 
können. Und anderseits gipfelt unsere Beweisführung ja gerade darin, daß auch 
dieser geistig-religiöse Gehalt mindestens so alt ist wie jene ältesten Artefakte, 
über welche die Prähistorie ihrerseits verfügt. 


Es kann nicht wundernehmen, daß W. Schmidt im Verlaufe seiner Unter- 
suchungen schließlich an die Frage der Uroffenbarung herangeführt wurde. Die 
ganze Situation mußte ja dazu drängen, nicht nur zu untersuchen, was am 
erkennbaren Anfang in religiöser Hinsicht tatsächlich vorhanden war, sondern 
euch zu fragen, woher eskam und wie es dazu kam. Schmidt erörtert in 
diesen Zusammenhängen natürlich auch den an und für sich gewiß nicht fern- 
liegenden Gedanken, daß die einzelnen Menschen und Menschengruppen kraft 
ihrer natürlichen Fähigkeit, aus der Gesamtheit der Welttatsachen auf eine 
letzte und höchste Ursache, einen persönlichen Allherrn und Schöpfer der Welt 
zu schließen, doch auch selbständig und unabhängig voneinander jene reli- 
giösen Vorstellungskomplexe sich erarbeitet haben könnten. M.E. betont 
Schmidt aber mit Recht, daß da zwischen Möglichkeit und Wirklichkeit unter- 
schieden werden muß. Wie die Dinge in der Tat und Wirklichkeit liegen, 
sprechen die entscheidenden Gründe durchaus für die erstere Alternative, also 
dafür, daß jener religiöse Komplex bereits Besitz der ältesten Menschheit war. 
Die Gründe, welche vor allem für diese Annahme sprechen, mußten bereits 
dargelegt werden. Die weitere Frage ist aber dann, ob die älteste Menschheit 
jenen religiösen Komplex aus eigenem Vermögen zu erdenken und zu er- 
fassen imstande war”). Daß die heutigen Träger erkennbarer ältester religiöser 
Geistigkeit nicht dieser Meinung, sondern des Glaubens sind, daß das alles 
(direkt oder indirekt) auf das höchste Wesen selbst zurückzuführen sei, haben 
wir bereits gesehen. Damit stehen wir aber schon bei der Frage einer etwaigen 
Uroffenbarung. Hier kann und soll diesem Problem nicht weiter nachgegangen 
werden. Der Interessent findet das Nähere in der bereits vorliegenden Literatur 
" — abgesehen von W. Schmidt selbst — bei F. Lipowski und W. Koppers *). 


Der religiösen Urtradition, die im Mittelpunkt der vorliegenden Erörte- 
rungen steht, kommt, speziell unter Rücksicht des Traditionscharakters, noch 
ein besonderes Interesse zu. Offenbar liegt den Vertretern der älteren und 
einfacheren Menschheit die Tradition und damit das Sichanklammern an sie, 
so wie sie ihnen von den Vorvätern her überkommen ist. Das ist noch nicht 
in allem die typische Mythologie, sei es Astral- oder Naturmythologie, wie 
sie im Bereiche zahlreicher Naturvölker mit mehr oder weniger entwickelter 
Mittelkultur zu finden ist, und noch weniger typische Philosophie, die eindeutig 
erst auf dem Boden beginnender oder schon entwickelter Hochkulturen (Indien, 
Griechenland, China) zu gedeihen beginnt. Ziemlich allgemein pflegt hier ent- 
weder das alte höchste Wesen als solches zurückzutreten — es wird zum Deus 
otiosus —, oder es wird auf Grund bestimmter gedanklicher Konstruktionen in 
den Strudel der Entwicklung selbst hineingezogen (Pantheismus, Monismus) 


28) Hier ist vor allem zu vergleichen, was W. Schmidt zur Frage der Herkunft der ältesten 
Religion aus dem kausalen und finalen Denken ihrer Träger zu sagen hat. (Ursprung der Gottesidee, 
Bd. VI, S. 487 ff.) 

29) W. Schmidt, a. a. O., S. 508. — F. Lipowsky, Der historische Gottesbeweis und die neuere 
Religionsethnologie. Lobnig-Freudenthal 1938. — W. Koppers, Der Urmensch und sein Weltbild, Wien 
1949, S. 235 ff. Derselbe, Primitive Man and his World Picture, London-New York 1952, S. 181 ff. — 
Als unzulanglich, jedenfalls als mißverständlich muß Th. Ohms Auffassung von der Bedeutung (bzw. 
Bedeutungslosigkeit) der Religion der „Urvölker“ bezeichnet werden. Er schreibt: „Eingehende Vergleiche 
zwischen den Religionen der ,Urkulturvôlker und dem Christentum sind überflüssig.“ Die Liebe zu 
Gott, Krailling vor München 1950, S. 448. Man möchte fragen: Auch historisch gesehen, über- 
flüssig? 


! 
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oder auch in seiner Existenz völlig geleugnet (Materialismus). Da stehen wir 
den bekannten, in ihrer Art und in ihrem Wert vielfach recht zweifelhaften 
Eigenleistungen des menschlichen Geistes gegenüber. Dieser Gegensatz zur 
älteren und ursprünglicheren Traditionsfreude und Traditionsgebundenheit, 
die in der Persönlichkeitsauffassung des höchsten Wesens gipfelt, gibt in der 
Tat zu denken ‘!). 

In diesem Zusammenhang lohnt sich ein Blick auf die einschlägigen, jeden- 
falls äußerlich ähnlich liegenden Verhältnisse bei Griechen und Juden. Die 
ersteren waren mit ihrer Religion arg ins Gedränge gekommen, dafür aber 
entwickelten sie, so darf bis zu einem gewissen Grade gesagt werden, die 
Philosophie (Logik und Metaphysik) der Menschheit, während die Juden die 
Hochgottidee, darin den ethnologischen Alt- oder Urvölkern nicht unähnlich, 
mit aller Energie und Konsequenz zur Grundlage ihres Denkens und Lebens 
machten, während sie philosophisch kaum etwas leisteten. Daß auf dem Boden 
des später folgenden Christentums eine Vermählung beider geistiger Kraft- 
quellen versucht und weitgehend wohl auch erreicht wurde und es damit zur 
Grundlegung der typisch abendländischen Geistigkeit kam, sei hier nur am 
Rande vermerkt. 

Blicken wir auf W. Schmidts Riesenleistung zurück, die er uns in seinem 
„Ursprung der Gottesidee' geschenkt hat, so kann sie in ihrer Einmaligkeit 
und Bedeutung kaum überschätzt werden. Vor dem Forum der Wissenschaft 
kann es da nicht genügen, einfach zu sagen, man könne oder wolle nicht mit- 
gehen. In allen diesen Fällen kann wohl nicht davon entbunden werden, sich 
vor einer Stellungnahme mit dem Stoff und den Argumentationen des Schmidt-- 
schen Werkes auseinanderzusetzen und dessen etwaige grundlegende Fehler 
und Mängel aufzudecken. Bis jetzt jedenfalls hat das, meines Wissens, noch 
keiner getan. Vielleicht darf es als symptomatisch bezeichnet werden, daß nun 
selbst ein so energischer Gegner der sogenannten Urmonotheismus-Lehre, als 
welcher E.O. James bis vor kurzem bekannt war, den Degen vor W. Schmidts 
ebenso umfassenden wie gelehrten Beweisführungen gesenkt hat. James tut 
das mit den Worten: “It can no longer be denied that High Gods do exist 
among low races quite independent of extraneous influences, missionary or 
otherwise. Moreover, it is now apparent that these deities are remarkably free 
from the undignified and unedifying traits characteristic of many vegetation 
and other lesser spiritual beings. They have also been rescued to a con- 
siderable extent from the obscurity and oblivion to which formerly they were 
assigned as otious nebulous figures, often little more than names or bogeys, 
in the hazy background of animistic activity. 

All this is due very largely to the dauntless researches energy, and per- 
sistence of Wilhelm Schmidt, who in volume after volume of his magnum opus 
has produced overwhelming masses of evidence from every available source. 
brought into relation with his ethnological method‘ 3%), 


5 Zusammenfassung und Schluß 


Ich schließe diese Ausführungen zum Problem der Zusammenarbeit von 
Ethnologie und Prähistorie und fasse die Ergebnisse kurz zusammen: 


1. Die Zusammenarbeit zwischen Ethnologie und Prähistorie ist, alles in 
allem, eine Notwendigkeit, und in ihrer Entwicklung und Pflege liegt ein gutes 


30) Daß auch primitive Völker, vor allem nordamerikanische Stämme, einen Unterschied zwischen 
„wahren“ und „falschen“ Mythen machen, hat an und für sich R. Pettazzoni nicht schlecht gesehen und 
herausgearbeitet (A. J. Jensen: Mythe, Mensch und Umwelt, Bamberg 1950. Darin, S. 1—10. R. Pettaz- 
zoni uber „Die Wahrheit des Mythos”). Pettazzoni gibt auch zu, daß vor allem Ursprungsmythen 
unserem Religionsbegriff nahezustehen pflegen (a. a. O., S. 7). Wenn er trotzdem alles in den 
Abyssus seines bekannten Religions-Evolutionismus untertauchen läßt, wird diese Art der Argumentation 
heute wohl nicht mehr allzu viele überzeugen können. — Auf das Thema „Das Problem der Uroffenbarung 
im Lichte profaner Forschung“ hoffe ich bald an anderer Stelle zurückkommen zu können. 

31) A. O. James, Bulletin of the School of Oriental and African Studies, DIN LOS? om oon 
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Stück Zukunft für unsere Wissenschaften beschlossen. Die entscheidenden 
Gründe hierfür sind: Erstens die Erkenntnis der Einheit der menschlichen 
Kulturgeschichte. Zweitens das Fehlen der schriftlichen Quellen, was, um die 
trotzdem erstrebte und mögliche historische Forschung zu pflegen, die Ver- 
gleichung der Kulturelemente als solche zur Folge hat. Prinzipiell jedenfalls 
können und dürfen dabei keine irgendwie zu Gebote stehenden Forschungs- 
materialien ausgeschlossen werden. 


2. Die gedeihliche Zusammenarbeit setzt die gedeihliche Entwicklung der 
beiden Disziplinen, Ethnologie und Prähistorie, voraus; sie rührt also nicht an 
der Selbständigkeit dieser Wissenschaften, die ja auch beide, zunächst jeden- 
falls, über das ihnen eigene Objekt verfügen. Zwecks Erreichung universal- 
geschichtlicher Ziele allerdings sind und bleiben beide Wissenschaften be- 
sonders aufeinander angewiesen, im Sinne der bereits in Punkt 2 erwähnten 
wechselseitigen Ergänzung und Vervollständigung. Damit freilich kommt es, 
bis zu einem gewissen Grade jedenfails (respectis respiciendis), zu einer Ver- 
schmelzung, zu einem Einswerden des Objektes der Ethnologie mit dem der 
Prähistorie, und damit endlich zu einer Urgeschichte, die diesen Namen jeden- 
falls eher verdient, als wenn man Urgeschichte mit Prähistorie (Vorgeschichte) 
gleichsetzt, was allerdings, abgesehen von den beiden Alpenländern Oster- 
reich und der Schweiz, kaum irgendwo der Fall ist. 


3. Der Klarheit wegen sind zwei Arten der Parallelisierung, die freie und 
die gebundene, zu unterscheiden. Beide Arten existieren, und beide sind in 
ihren Ergebnissen und Aussagen von entsprechender Bedeutung. Was die ge- 
bundene Parallelisierung betrifft, liefert uns derzeit das beste und eindrucks- 
vollste [llustrationsmaterial Amerika. In Sibirien liegen, soweit das heute schon 
ersichtlich ist, die Verhältnisse ganz ähnlich. Auch für Afrika kann auf hierher- 
gehörige Versuche hingewiesen werden. 


4. Beim „Weg der indirekten Dokumentation'' kommt uns die philosophisch- 
logische Überlegung zu Hilfe. Diese Hilfe vermittelt die grundlegende Einsicht, 
daß speziell auch der älteste Mensch nicht nur über eine Werkzeugkultur, 
sondern auch über eine Sozial- und Symbolkultur verfügte. Wie allerdings 
letztere im einzelnen beschaffen waren, bleibt dabei natürlich zunächst eine 
offene Angelegenheit. Immerhin läßt sich auch von diesem Standpunkt aus, 
wie es R. Meister in seinen Ausführungen zum Thema „Anfänge und Früh- 
formen der Erziehung‘ gezeigt hat, recht Bedeutsames und Eindrucksvolles 


‚sagen. 


5. Der „Weg der ethnologisch-historischen SchluBfolgerung” stellt einen 
Eigenweg des ethnologischen Verfahrens dar und ist bis jetzt vor allem hin- 
sichtlich der Herausarbeitung der relativ ältesten Religion der Menschheit 
(von W. Schmidt) in Anwendung gebracht und ausgebaut worden. Das Haupt- 
ergebnis besteht darin, daß uns auf Grund dessen nicht nur die Tatsache einer 
„Urreligion‘, sondern weitgehend auch deren Beschaffenheit bekannt und greif- 
bar geworden ist. Eine Angelegenheit für sich ist mit der Frage gegeben: Wo- 
her stammt diese wissenschaftlich erkennbare älteste Religion des Menschen? 
Auch diese Frage ist berechtigt, wenn auch der Versuch ihrer Beantwortung 
über das rein Historisch- Gegebene hinausführt. Daß dann dabei die welt- 
anschauliche Einstellung des einzelnen Forschers so oder so hineinspielen 
kann, darf und kann nicht wundernehmen. Wer z.B. einem (ametaphysischen) 
Historizismus huldigt, wird wahrscheinlich schon von vornherein die Berech- 
tigung der Fragestellung nicht anerkennen wollen. Ceteris paribus aber wird 
jener Erklärungsversuch die besten Chancen für sich haben, der den gegebenen 
Tatsächlichkeiten am meisten gerecht wird. Ich erlaube mir, hier auf den Ver- 


_ such hinzuweisen, den ich selber in dieser Hinsicht vor nicht langer Zeit vor- 
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gelegt habe ®). Uberflüssig zu bemerken, daß alle diese Überlegungen und 
Schlußfolgerungen nichts mit eigentlicher Theologie zu tun haben; sie gehen 
ja, bewußt und gewollt, nicht über die natürlichen religionswissenschaftlichen 
Gegebenheiten hinaus. 


6. Namentlich der „Weg der historisch - ethnologischen Beweisführung 
zeigt deutlich, daß die Ethnologie, vor allem in bezug auf die Erforschung der 
älteren Formen der Symbolkultur, nicht in entscheidender Weise auf die Hilfe 
der Prähistorie angewiesen ist. Wichtig bleibt aber auch in diesem Falle der 
von der Prähistorie erbrachte Nachweis, daß selbst der älteste wissenschaftlich 
faßbare Mensch ein voller und wirklicher Mensch gewesen sein muß *). Inso- 
fern harmonieren also miteinander Ethnologie und Prähistorie, und letztere hat 
von ihrem Standpunkte aus gegen jene Ergebnisse der Ethnologie, jedenfalls 
mit Fug und Recht, nichts einzuwenden, sondern kann auch von sich aus deren 
Möglichkeit nur bestätigen. Bei gegebener Lage der Dinge mehr von ihr 
zu verlangen oder zu erwarten, wäre unbillig. 


32) W. Koppers, Der Urmensch und sein Weltbild, Wien 1949, S. 235 ff. Primitive Man and his 
World Picture, London-New York 1952. S. 181 ff. 

33) Leider kann ich Abbé Breuil nicht folgen, wenn er in seinem sonst so instruktiven Buche 
(siehe Anmerkung 18) dem Homo faber des Altpaläolithikums den Homo sapiens des Jung- 
paläolithikums gegenüberstellt und meint, daß erst im letzteren der volle und wirkliche Mensch erblickt 
werden könne. Von allem anderen abgesehen, wo wäre da die Grenze? Und ist jener Homofaber, 
der natürlich auch von Breuil auf Grund des bekannten Tatsachenmaterials als Werkzeug und Kultur 
schaffend dargestellt wird, nicht ipso facto auch ein Homo sapiens? Wie der Historiker, so 
darf woh! auch der Prähistoriker bei seinen Überlegungen und Schlußfolgerungen die gewöhnlichen 
Regeln der Logik und der Philosophie (oder einfach: die Regeln des gesunden Menschenverstandes) nicht 
übersehen und vernachlässigen. — Wie mir scheint, sieht Hallam L. Movius jr. in diesem Falle die 
einschlägigen Dinge besser und- richtiger, wenn er schreibt: „Since there is at present no evidence 
available to indicate that differences in the material culture and behaviour of different racial groups 
is in any sense of biological origin, it follows that there is no justification for making an exception to 


this principle in the case of studies relating to fossil man.“ (H. L. Movius, Old World Prehistory: 
Paleolitic. Anthropology Today, Chicago 1953, S. 163—192, siehe S. 189.) Die paläolithische Kultur 
erscheint also weder physisch-rassisch bedingt, noch gestattet sie — so können wir hinzufügen — eine 


wesensmäßige Unterscheidung zwischen Homo faber und Homo sapiens. 
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Der ,Cargo-Kult” in Melanesien 


Ein Beitrag zum Problem der „Europäisierung” der Primitiven 


Von 


Andreas Lommel 


Mit dem Ausdruck „Cargo-Kult“ bezeichnet man heute in Melanesien eine 
Reihe von Erscheinungen, die als „Prophetentum“, „Schwarmgeisterbewegun- 
gen“, „queer religious hysteria“, „madness“ und „political movements” seit 
längerem in der ethnologischen Literatur bekannt sind. 

Alle Beobachter dieser Erscheinungen sind sich darüber einig, daß sie eine 
Folge des Kulturkontakts zwischen europäischer Zivilisation und den Einge- 
borenenkulturen in Melanesien sind. Es ist die Frage, ob Erscheinungen wie 
der Cargo-Kult mehr zufällig im Verlauf des Kontaktsprozesses auftreten, oder 
ob sie als Symptome des Kontaktsprozesses anzusehen sind. Im letzteren Fall 
wären ähnliche Erscheinungen wohl auch in anderen Gebieten der Erde zu 
finden bzw. zu erwarten, und es müßte die Frage nach dem Wesen solcher Er- 
scheinungen gestellt werden. Zugleich müßte auch geklärt werden, ob sie über 
die Eigenschaften eines Symptoms hinausgehend, vielleicht sogar eine Funktion 
beim Vorgang des Kontakts zu erfüllen haben. 


Eine lang andauernde intensive Einwirkung europäischer Zivilisation auf 
eine bestimmte außereuropäische Kultur ist ein vielfältiger Vorgang, der sich 
seit langem in allen außereuropäischen Gebieten mehr oder weniger intensiv 
abspielt. Es ist aber das Ergebnis dieses Kontaktprozesses, soweit es in einem 
bestimmten Gebiet untersucht werden kann, durchaus nicht schlechthin mit einer 
sogenannten ,Europdisierung” des außereuropäischen Volkes gleichzusetzen. 

Man kann oft hören, daß die Europäisierung der Welt „nunmehr abge- 
schlossen” sei. Der Ausdruck „Europäisierung“ jedoch ist außerordentlich miß- 
verständlich. Wenn man unter Europäisierung Erscheinungen versteht, die mehr 
an der Oberfläche liegen, so z.B. das Tragen europäischer Kleidung in nicht- 
europäischen Gebieten oder die Benutzung technischer Geräte durch Asiaten 
und Afrikaner, so kann man wohl sagen, daß die Europäisierung weit fort- 
geschritten, wenn auch noch nicht abgeschlossen, ist. 

Es ist jedoch vollkommen unzulänglich, Europäisierung in diesem Sinne 
aufzufassen. Die geistige Welt der nichteuropäischen Völker, sowohl der primi- 
tiven als der Kulturvölker, ist keineswegs europäisiert, d.h. völlig ausgelöscht 
und durch europäische Geistigkeit — was man darunter auch immer verstehen 
will — ersetzt worden. Ebensowenig sind die wirtschaftlichen und sozialen 
Verhältnisse und vor allem die Traditionen durch europäische Einrichtungen 
ersetzt worden. Überall auf der Welt finden wir dagegen einen in mehr oder 


weniger gewaltsamen Formen sich abspielenden Kulturkontakt, d.h. eine Aus- 


einandersetzung der geistigen, sozialen und wirtschaftlichen Traditionen der 
Eingeborenen mit neuen, durch die Europäer eingeführten Begriffen und Me- 
thoden. Eine Verschmelzung beider Kulturen ist in manchen Gebieten wohl ein- 
getreten, in den meisten Ländern aber dauert die Auseinandersetzung der 
eigenen Kultur mit der europäischen Zivilisation in immer wechselnden Phasen 


und Formen an. 
Dieser, seit der Zeit der Entdeckungen andauernde Kulturkontakt ist ein 


Prozeß, dessen Ablauf in der Gegenwart besonders eindrucksvoll ist, sich aber 
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aus verschiedenen Gründen einer genauen Definition weitgehend entzieht. Dies 
hat seinen Grund einmal darin, daß der Beobachter dieses Prozesses immer auch 
selbst in diesen Prozeß verstrickt ist und deshalb niemals mit der zur Objek- 
tivität nötigen Distanz urteilen kann. Zweitens ist der Prozeß nicht abgeschlos- 
sen, sein Ablauf hat vielleicht in unserer Zeit einen besonders entscheidenden 
Punkt erreicht, das Endergebnis ist jedoch ungewiß. Drittens ist dieser Prozeß 
seit seinem Beginn, dem Zeitalter der Entdeckungen, bis heute in außerordent- 
lich verschiedenartigen Phasen aufgetreten. Er spielt sich in jeweils anderen 
geographischen Gebieten unter anderen Bedingungen ab, die die ganze Erde 
umfassende Gleichartigkeit dieses Prozesses beginnt erst in unserer Zeit. Es hat 
sich auch das, was man als „europäisch“ zu bezeichnen versucht, im Laufe der 
letzten 400 Jahre immer wieder gewandelt. So ist der Vorgang des Kultur- 
kontakts ein Prozeß zwischen zwei wenig bekannten und aber sehr wandel- 
baren Partnern und auch aus diesem Grunde schwer in eine Definition zu 
fassen. 

Wenn man versucht, die Einwirkung Europas auf die nichteuropäische Welt 
zu beurteilen, so scheitert man schon daran, die Essenz Europas eindeutig zu 
beschreiben. Ist es das Christentum? Wenn ja, dann welche Phase des Christen- 
tums? Ist es der Humanismus und der zu seiner Zeit entwickelte Individualis- 
mus? Ist es der Kapitalismus des 19. oder ist es die Technisierung und das 
naturwissenschaftliche Denken des 20. Jahrhunderts? 


Überblickt man den Prozeß des Kulturkontakts seit seiner Entstehung in 
der Zeit der Entdeckungen bis heute, so sind verschiedene Völker Europas in 
verschiedenen Zeiten die Träger dieses Prozesses gewesen. Erst die, Portu- 
giesen’ und Spanier in ihrer Einwirkung auf Mittel- und Südamerika, auf 
den Philippinen und Indonesien und Indien, dann die Holländer, die die Portu- 
giesen in Indonesien ablösten; später die Franzosen in Indien und Afrika und 
die Engländer in Nordamerika, Indien, Afrika und der Südsee und die Russen 
im festländischen Asien. Nach 400 Jahren europäischer Einwirkung auf alle 
übrigen Völker der Welt aber gibt es nicht ein einziges großes Volk oder eine 
einzige Volkergruppe oder Rasse, die europäisiert worden wäre. Spuren einer 
wirklichen Europäisierung, d.h. vollkommenen Einbeziehung eines nichteuro- 
päischen Volkes in die europäische Kultur, Annahme einer europäischen 
Sprache, europäischer Arten zu leben und zu denken, sind verschwindend ge- 
ring. Man könnte auf das Konto der Spanier buchen: Mexiko und vielleicht noch 
das eine oder andere Land Südamerikas, in dem die eingeborene Bevölkerung 
nicht ausgerottet wurde, sondern noch eine gewisse Rolle spielt. Ebenso wären 
zu erwähnen die Philippinen. Den Portugiesen kann man einen solchen Erfolg 
nicht zuschreiben, denn die Bevölkerung Brasiliens besteht aus eingewanderten 
Europäern und die Urbevölkerung wurde verdrängt bzw. ausgerottet. Auch 
Frankreich und Holland haben nirgends einer eingeborenen Bevölkerungs- 


gruppe ihre Kultur aufgeprägt. Die Vereinigten Staaten von Nordamerika 


können nicht genannt werden, da die Ureinwohner ausgerottet wurden und die 
heutigen Bewohner die Nachkommen europäischer Einwanderer sind. Genannt 
werden können in dieser Beziehung nur die amerikanischen Neger, die als eine 


nichteuropäische Rassengruppe in ihrer Gesamtheit europäische Kultur an- 


genommen haben, und ebenso müssen hier genannt werden eine Reihe von Völ- 
kerschaften Innerasiens, die völlig russifiziert worden sind. Das Ergebnis wird 
noch bescheidener, wenn man die europäische Ausbreitung mit ähnlichen histo- 
rischen Vorgängen vergleicht, etwa der Romanisierung des Mittelmeers und 
Westeuropas während der Dauer des römischen Weltreichs oder die Helleni- 
sierung Kleinasiens nach der Zeit der Eroberung durch Alexander den Großen. 

Ein wesentlicher Grund dieses Mißerfolges scheint zu sein, daß die Euro- 
päer nirgends die fremden Völker mit ihrer Kultur bekannt machen, in ihre 
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Kultur einbeziehen oder sie damit verschmelzen wollten, sondern, daß sie 


immer und überall die Nichteuropäer als reines Ausbeutungsobjekt be- 
trachteten. Die Ausbeutung verlangte militärische Sicherheit, gute reibungs- 
lose Verwaltung, gesicherte Transportwege, aber keine Verbreitung der eigenen 
Kultur. 

In den frühen Zeiten der Entdeckungen ist neben dem Wunsch der Aus- 
beutung das missionarische Motiv noch am stärksten wirksam und eine inten- 
sive Christianisierung hat in Gebieten wie Mexiko oder den Philippinen zu 
relativ starken Kultursynthesen geführt. Doch konnte sich das missionarische 
Motiv den Ausbeutern gegenüber im allgemeinen nicht genügend durchsetzen. 

Ein dritter, wesentlicher Grund des Mißerfolges der Europäisierung ist die 
schon ın frühen Zeiten starke Betonung des Einzigartigen, als das der Europäer 
Sich sah. War auch am Anfang der Gegensatz zwischen Europäern und Nicht- 
europdern mehr religiös als Christ und Nichtchrist motiviert und hier eine Ein- 
beziehung des Nichtchristen durch eine Bekehrung noch möglich, so drang 


"später mehr und mehr, und vor allem durch die Engländer propagiert und auf- 


rechterhalten, der Gegensatz Weiß und Farbig in Erscheinung. Dieser Gegen- 
satz war durch nichts, durch keine Bekehrung, durch keine Erziehung über- 
brückbar und hat die erfolgreiche Furopäisierung am nachhaltigsten verhindert. 

In der modernen Zeit hat man sich bemüht, diesen Gegensatz zu über- 
winden, doch sind die aufgerichteten Schranken zu tief verankert, um ohne 
weiteres beiseite geräumt werden zu können. Auch haben wirtschaftliche Ge- 
‘sichtspunkte, die den Gegensatz Weiß und Farbig weitgehend in den Gegensatz 
Ausbeuter und Ausgebeutete erstarren ließen, eine Überwindung verhindert. 

Die Außerung der „Europäisierung“ als Ausbeutung der Nichteuropäer hat 
durch ihr jahrhundertelanges Andauern und ihre steigende Intensität zu einer 


“ allgemeinen Ablehnung des Europäers durch die Farbigen geführt. Von der 
Starke dieses Gefühls in der ganzen Welt macht sich merkwürdigerweise der 


Europäer im allgemeinen keine Vorstellung. Die gegenwärtige weitgehend 
oder auch „vollkommen abgeschlossene” Europäisierung der Welt ist nicht eine 
Europäisierung, sondern lediglich die Technisierung der Welt. Das Problem 


- des Kulturkontakts könnte reduziert werden auf zwei Erscheinungen: einmal 


den Widerstand der nichteuropäischen Völker gegen die jahrhundertelange 
europäische Ausbeutung und dann den Versuch dieser Völker, sich die tech- 
nische Überlegenheit Europas ohne Übernahme der europäischen Kultur ledig- 
lich als Übernahme des von Europa entwickelten naturwissenschaftlichen 
Denkens anzueignen. 

Wir können naturwissenschaftliches Denken und Technisierung nicht als 


die Essenz Europas betrachten, wenn auch beides in Europa entwickelt worden 


ist. Ist doch die Technik nur ein Teil der europäischen Kultur, die somit in 


- einer reduzierten Form der außereuropäischen Welt zukommt. Da die außer- 


- europäische Welt durch die Einwirkung Europas überall sehr viel von ihrem 
_ ursprünglichen kulturellen Gesicht verliert, ist heute der Kontaktprozeß in der 


Form der Technisierung der nichteuropäischen Welt eine Begegnung zweier 


_ sich ständig vermindernder Größen. Es ist überall das Zusammentreffen zweier 
- Kulturen, deren Gehalt ständig abnimmt. 


Durch die Ausbeutung ist in allen außereuropäischen Gebieten die soziale 


Struktur, die religiöse Tradition und die herkömmliche Wirtschaftsform grund- 
_ legend verändert worden. Die Technisierung bringt keine neue Struktur, son- 


\V 


- dern sie verändert die schon veränderte Struktur der betroffenen Völker und 


Kulturen weiter in Richtung einer völligen Auflösung. Alle von diesem Vor- 
gang betroffenen Völker bedürfen also einer neuen Ordnung. Die Demokratie 


_ — die politische Form des in Europa entwickelten Gefühls der freien Person- 
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lichkeit — ist keine neue Form, sondern bietet nur die Möglichkeit zu einer 
= 
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solchen. Die durch Ausbeutung und Technisierung aber immer mehr amorph 
gewordenen Völker bzw. Rassen außerhalb Europas haben sehr oft nicht mehr 
oder im Moment noch nicht die sozialen, politischen und religiösen Vor- 
aussetzungen zur demokratischen Lebensform, die ja an gewisse historisch 
gewordene Begriffe gebunden ist. Wessen sie deshalb bedürfen und langsam aus 
sich heraus zu entwickeln versuchen, ist eine völlig neue und umfassend poli- 
tische, wirtschaftliche und soziale Struktur. 

Die technische Überlegenheit der Europäer machte den Kontakt der euro- 
päischen Kultur mit anderen Kulturen von Anfang an nicht zu einer Begegnung 
zwischen Gleichstarken. Zunächst war der Überlegenheit der europäischen 
Waffen kein Volk der Erde gewachsen, und die Begegnung mit den Europäern 
bedeutete für alle ein Kampf auf Leben und Tod. Auch gefestigte alte Kulturen 
standen den Europäern militärisch hilflos gegenüber. Primitive Völkerschaften 
befanden sich in einer noch schlimmeren Lage — für die ganze nichteuropäische 
Welt mußte die Begegnung mit Europa zu schweren Erschütterungen führen. 
Der Fehler der traditionellen europäischen Kolonialvölker bestand und besteht 
immer wieder darin, daß sie diesen Prozeß nicht in ihrer Vollständigkeit er- 
fassen. Immer wieder treffen wir die Ansicht, daß technische Entwicklung oder 
Förderung soziale und wirtschaftliche Probleme allein lösen könne. Es wird 
übersehen, daß die Annahme und Beherrschung technischer Methoden ratio- 
nales naturwissenschaftliches Denken erfordert, und daß ein solches Denken 
alte traditionelle mythische Bindungen und vor allem auch die an diese Bin- — 
dungen geknüpften sozialen Verhältnisse nicht mehr erträgt. Die Übernahme 
technischer Methoden und technischen Denkens hat die Zerstörung der ge- 
samten traditionellen Lebensweise auf allen Gebieten nicht nur zur Folge. 
sondern geradezu zur Voraussetzung. Es muß also eine nichteuropäische Kul- 
tur, die sich der modernen Technisierung zuwendet, mit der Technisierung 
zugleich eine vollkommen neue soziale, wirtschaftliche und politische Lebens- 
form entwickeln oder von außen erhalten. 

Man muß bei der Reaktion auf Europa unterscheiden zwischen der Reak- 
tion von Primitivkulturen und der von alten Hochkulturen. Große alte Kul- 
turen versuchten, manchmal mit Erfolg, die europäische Zivilisation zu er- 
kennen und sich anzueignen. Dieser Prozeß ist bei vielen Völkern nicht ganz 
abgeschlossen. Japan ist das beste Beispiel dafür, daß eine solche Gesamt- 
übernahme einem hochentwickelten nichteuropäischen Volk möglich ist. Ganz 
anders liegen die Verhältnisse bei primitiven Kulturen. Hier ist auf Grund 
der völlig anderen Lebenseinstellung ein rationales Erkennen der europäischen 
Zivilisation zunächst nicht möglich und es wird versucht, diese Zivilisation oder 
die Technik in der diesen Menschen gemäßen Weise mythisch zu sehen und mit 
einem mythischen Weltbild einzugliedern. 

Die Übernahme der europäischen Technik erscheint den Nichteuropäern 
als das Wesentliche, und sie wird überall je nach den verschiedenen Stadien : 
kultureller Entwicklung in der diesen Stadien gemäßen Form versucht. 

Eine Untersuchung dieser Formen führt zu den merkwürdigsten Ergeb- 
nissen. Viele undurchschaubare, rätselhafte moderne Erscheinungen bei primi- 
tiven Völkern werden erst verständlich, wenn man sie als einen aus unzuläng- 
lichen Voraussetzungen heraus unternommenen Versuch sich die europäische 
Technik anzueignen erkennt. Die Aneignung der technischen Methoden bedingt 
ein rationales sogenanntes wissenschaftliches Denken. Völker, die diesem 
Denken ihrer kulturellen Stufe nach fernstehen, versuchen, die Aneignung der 
Technik zuerst auf eine ihrem mythischen Weltbild gemäße Weise zu erreichen. 

Die Technik wiederum veranlaßt bei diesen Völkern dann im Verlauf eines 
intensiven periodischen Kontakts eine unter vielen Komplikationen vor sich 
gehenden Umstellung von primitivem magischem Denken zum modernen ratio- 
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nalen. Diese Umstellung geht in verschiedenen Phasen vor sich, und die Span- 
nungen, die während dieses Wandlungsprozesses zwischen primitivem und 
rationalem Denken auftreten, führen zu rätselhaften und komplexen Erschei- 
nungen. Diese Erscheinungen können nur verständlich werden, wenn man sich 
darüber klar wird, welcher Unterschied zwischen der modernen europäischen 
Geistigkeit und der einer modernisierten primitiven Geistigkeit besteht. Europa 
hat in langsamer, jahrhundertelanger Entwicklung zum naturwissenschaftlichen 
Denken die technische Zivilisation geschaffen. Bei den Primitiven aber hat die 
Bekanntschaft mit der technischen Zivilisation eine schnelle und anorganische 
Umwandlung der psychischen Struktur von einer mythischen zu einer modernen 
Denkform herbeigeführt. Was also in Europa sich organisch entwickelte, wird 
hier durch äußere Umstände erzwungen. 

Im folgenden wird versucht, diese Entwicklung, soweit sie sich auf Mela- 
nesien beschränkt, an dem Symptom des Cargo-Kults durch eine — leider nicht 
ganz vollständige — Materialübersicht darzustellen. Der Cargo-Kult oder mit 
ihm verwandte Erscheinungen sind von der westlichsten Küste Neuguineas bis 
zu den Neuen Hebriden und den Loyalty-Inseln vor Neukaledonien beobachtet 
worden. Die ersten Beobachtungen des Cargo-Kults liegen weit vor dem ersten 
Weltkrieg. Bei Behandlung dieser Erscheinungen beschränke ich mich zunächst 
darauf, die vor dem zweiten Weltkrieg in ganz Melanesien beobachteten 
„Kulte“ — die ich vorziehe „Bewegungen“ zu nennen — kurz darzustellen, dann 
die Abwandlungen dieser Bewegungen während des zweiten Weltkriegs und 
der Nachkriegszeit. Zum Beginn wird der Glaube an einen Heilsbringer und 
die daraus resultierenden Bewegungen auf den Inseln Biak und Numfoor dar- 
gestellt, weil das Wesen der „Cargo-Kulte“, vor allem ihr periodisches Wieder- 
aufflackern im Verlauf langer Zeiträume, an diesem sogenannten Mansren- 
Kult gut demonstriert werden kann. Zugleich wird durch die Mansren-Bewegung 
auch wahrscheinlich, daß solche Bewegungen als Symptom des Kulturkontakts 
nicht auf den Kontakt zwischen primitiver Kultur und europäischer Zivilisation 
beschränkt sind, sondern wohl auch in früheren Zeiten bei dem Zusammenstoß 
einer Primitivkultur mit dem Islam hier ebenso aufgetreten sind. 
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Auf der Insel Biak bei Neuguinea wurde eine Missionsstation erst 1908 
gegründet; auf der benachbarten Insel Numfoor ließ sich die Utrechter Missions- 
gesellschaft 1858, in Manokwari, dem südwestlich davon gelegenen Ort an der 
Küste Neuguineas, erst 1898 nieder. J. V. de Bruyn (1) berichtet, daß die Be- 
wohner der genannten Inseln den Glauben an einen Heilsbringer schon lange 
vor dem Kontakt mit der christlichen Lehre gekannt haben müssen. Der Glaube 
an einen Heilsbringer Mansren ist auf den genannten Inseln und dem gegen- 
überliegenden Küstengebiet Neuguineas, von Manokwari bis zur Mündung 
des Mamberano, offenbar lange vor dem Kontakt mit Europäern verbreitet 
gewesen und führte nach Besitznahme des westlichen Neuguinea durch die 
Holländer verschiedentlich zu Unruhen. 

Der Missionar Agter (2), der auf Biak seit 1921 arbeitet, erzählte, daß er 
in 27 Jahren fünfmal das Aufflammen des sogenannten Mansren-Kultes beob- 
achtet habe. De Bruyn betont, daß an sich wenig über diesen Kult von den 
Schouten-Inseln bekannt sei. Er betonte nur, daß die Mythe von einem Heils- 
bringer berichtet, der entweder Mannamarmaker oder Mannarmakerdi oder 
Mansren Manggoendi genannt werde. Der Glaube an dieses Wesen scheint in 
den primitiven Gemeinschaften auf Biak und Numfoor tief verwurzelt zu sein. 

Nach de Bruyn besteht eine Mansren-Bewegung aus drei Stadien: Konor, 
Mansren und Koreri. De Bruyn macht einen Unterschied zwischen Bewegungen, 
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die als echte Mansren-Bewegungen angesehen werden können und solchen, 
die andere Ursachen haben. Er bemerkt, daß etwa Unruhen in Nordbiak 1921 
und 1925 keine Mansren-Bewegungen gewesen seien. Die drei genannien 
Stadien einer Mansren-Bewegung können folgendermaßen definiert werden: 

Korer ist ein Vorläufer, der den Heilsbringer Mansren ankündigt. Mansren 
ist ein Heilsbringer und Retter; mit ihm kommt Koreri. 

Dieses Wort ist nach Hasselt (3) von der Wurzel „rer“ abgeleitet, die die 
Bedeutung von Erneuerung hat. Nach den Forschungen von de Bruyn bedeutet 
,korer“ aber einen ewig andauernden paradiesischen Zustand, in dem es keine 
Schwierigkeiten, kein Elend, keine Arbeit und keinen Tod mehr gibt. Wesent- 
lich für den Zustand Koreri ist nach dem Glauben der Eingeborenen, daß dann 
die Menschen in ewiger Jugend glücklich dahinleben, die Eingeborenen zu 
Weißen werden und sich von Reis nähren können, während die in ihrem Gebiet 
lebenden Weißen für sie die Gärten bestellen müssen. 

Nach de Bruyn müssen für eine echte Mansren-Bewegung die drei aufein- | 
anderfolgenden Stadien Konor, Mansren und Koreri nachgewiesen werden. | 
Andere, nicht aufeinanderfolgende Erscheinungen einer solchen Bewegung 
sind Visionen der Eingeborenen, Träume, in denen die Botschaft von Konor 
und Mansren angekündigt wird. 

Ihre Ergriffenheit durch die Bewegung äußerten die Eingeborenen durch 
Zerstören der Gärten und Tötung der Schweine, das Erbauen eines Hauses für : 
Mansren, den Glauben an einen Zauber, der die Menschen unverletzlich mache 
und die Einführung eines militärähnlichen Verwaltungssystems, in dem sich die 
Eingeborenen die Ränge von Offizieren zulegen und sich Uniformen anziehen, 
sowie die Benutzung von selbstgemachten Fahnen. 

De Bruyn versucht, das periodische Aufflammen von Mansren-Bewegungen 
in der Vergangenheit zu erfassen, betont aber die Schwierigkeiten, die sich 
durch mangelhafte Berichterstattung ergeben. Er erwähnt, daß sich im Jahre 
1884 ein gewisser Korano von Mokmer an der Südküste von Biak als Konor 
proklamiert habe. Es ist jedoch nicht erwiesen, daß dieser Korano vom Kommen 
eines Mansren sprach. Doch bedeutete der Genannte in den Jahren um die 
Jahrhundertwende sehr viel an der Küste von West-Neuguinea. In den Jahren 
1884,85 machte dieser Korano eine Reise nach Tidore, von wo er mit einem 
neuen Titel und vielen Geschenken zurückkam. Die Bedeutung dieses Korano 
im Rahmen des gesamten Mansren-Komplexes wird bestätigt durch Moszkow- 
ski, der ihm bei seiner Reise an der Küste von West-Neuguinea 1910 begegnete. 
Moszkowski berichtet darüber (4): „... Eine der merkwürdigsten religiösen 
Ideen, die ich bei den Papuas gefunden habe, ist aber der Glaube an den Manseren 
Koreri, es ist dies eine alte Kulturheroensage, die überall bei den Küsten- 
stammen verbreitet und ganz sicher älter ist als das Auftreten der ersten 
Missionare. 

Vor grauen Zeiten lebte einmal ein Mann, der mit übernatürlichen und 
göttlichen Kräften ausgestattet war. Er hat den Papuas Gesetze und Rechte 
gegeben und auch das Männerhaus gegründet. Weil aber die Papuas seinen 
Geboten nach und nach untreu wurden, verschwand er eines Tages, doch geht 
die Sage, daß er einmal wiederkommen würde, und dann würde sich alles 
erneuern. Darum heißt er auch der Manseren Koreri, d.h. der Gott, bei dessen 
Wiederkehr sich alles häuten wird. Es ist ganz verständlich, daß bei dem 
elenden, von wirklichen und eingebildeten Gefahren umringten Leben der 
Papuas die allen Menschen tief eingewurzelte Sehnsucht nach Erlösung ganz 
besonders stark ist und sich zu dieser Messiasidee verdichtet hat. Ich glaube, 
daß darum auch kein geeigneteres Feld für die Tätigkeit der Missionare vor- 
handen ist als Neuguinea. Der ganze christliche Wunderglaube sagt dem mit 
reicher Phantasie begabten Papua ganz besonders zu, wahrend ihm z.B. der 
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grob-sinnlich-materialistische Islam nichts zu geben vermag, so daß in Neu- 
guinea trotz jahrhundertelanger Propaganda der Islam nie festen Fuß zu fassen 
vermochte. ... Und so geschah es, daß sich nach und nach an der ganzen Küste 
bis herüber nach Manokwari der Glaube verbreitete, der Manseren Koreri 
wäre wiedergekommen und hielte sich am Mamberano auf. .... Wie das so 
geht, kam ich dann schließlich in den Geruch, selbst der Manseren Koreri zu 
sein. ... Man glaubte, ich könnte Tote zum Leben erwecken, aus Sand Gold 
machen, und was dergleichen angenehme Künste mehr sind. Unter den vielen 
Besuchern, die auf dieses Gerücht hin zu mir gewallt waren, befand sich auch 
der Korano von Mokmer mit seinen Leuten. ... Wie mir später der Assistent- 
Resident von Manokwari erzählte, ist der Korano von Mokmer bis vor kurzem 
als einer der gefährlichsten Banditen und Seeräuber, dem schon mancher Euro- 
päer zum Opfer gefallen ist, bekannt gewesen.“ 

De Bruyn behauptet, daß ein Studium messianischer Kulte in anderen 
Gebieten der Erde zeige, daß Messianismus erst entstehe, wenn der Zusammen- 
prall zwischen der alten angestammten Kultur und einer neuen, übermächtigen 
so heftig sei, daß die hervorgerufenen Veränderungen schwere Enttäuschungen 
auf religiösem und politischem Gebiet mit sich brächten. Er verweist dabei auf 
die „Ghost dance“-Bewegung bei den Dakota-Indianern Nordamerikas (5). Ge- 
wisse Elemente dieser Bewegung, wie der Glaube an die Wiederkehr der 
Bisons, die Wiederkehr der toten Vorfahren und die Hoffnung auf die Ver- 
nichtung der Weißen entstanden etwa um 1890. Zu dieser Zeit waren die Bisons, 
von denen die Indianer sich ernährten, ausgestorben. Mißernten hatten Hungers- 
nöte zur Folge, und die Lage den vordringenden Weißen gegenüber war hoff- 
nungslos. Zur Frage der Aufnahme christlicher Elemente in den Mansren-Kult 
berichtet de Bruyn, daß in dem Aufflammen des Kultes 1952/53 folgende christ- 
liche Entlehnungen zu finden waren. 

Die Bibeltexte wurden als Botschaften des Heilsbringers ausgelegt. Ein 
Führer der Bewegung, Stefan Dawar, behauptete, daß er und seine Frau Theo- 
dora im Himmel vor Gottes Thron gestanden hätten und Theodora die Mutter 
Gottes sei. Weiterhin wurde in Anlehnung an die Bibel prophezeit, daß die 
Kranken geheilt werden sollten, daß es im Überfluß zu essen geben werde, da 
Manna vom Himmel fallen würde. Man könne also die Gärten zerstören und 
die Schweine töten. 

Eine allgemeine Umkehrung der Verhältnisse — von de Bruyn als durch 


christlichen Einfluß erklärbar bezeichnet — wird erwartet: Jams und Kartoffeln 


sollen an den Bäumen wachsen, Kokosnüsse in der Erde. Die Landtiere würden 
dann im Meer leben, die Seetiere aber auf dem Lande. Die Herren würden zu 
Knechten werden und die Knechte zu Herren. Die Eingeborenen würden weiß 
werden und die Weißen dagegen dunkel. 

Offensichtlicher christlicher Einfluß liegt bei den neuen und selbstver- 
liehenen Titeln der Mansren-Kult-Führer vor. Die Namen sind z.B. „Friedens- 
fürst”, „Engel“, „Gott“ oder „Herr der Taufe“. Ein Himmelsschiff, das auf den 
Wassern erscheinen soll, wird mit der Arche Noah in Verbindung gebracht. 
Das Hauptquartier der Führer wurde als Judäa bezeichnet. 

Die politische Situation, die Erlebnisse der Eingeborenen im Kriege, hatten 
einen außerordentlich großen Einfluß auf die Mansren-Bewegung der Jahre 
1942/43. So hieß es z. B., daß Mansren Manggoendi nach Holland gegangen sei, 


_ nachdem er die Insel Numfoor verlassen habe und über Deutschland und Japan 


nach Biak zurückkehren würde. Die Holländer hätten den Krieg verloren, weil 
der Heilsbringer Holland verlassen hätte. Die Farben eines „Neuen Papuani- 
schen Königreiches”, das errichtet werden sollte, waren Blau, Weiß und Rot, 
die Umkehrung der holländischen Fahne. Zugleich hieß es, daß die holländischen 
Farben in Wirklichkeit den Eingeborenen gehörten, von den Holländern aber 
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vor ihnen verborgen worden seien. Die Anerkennung dieser Fahne durch den 
Kaiser von Japan sollte erbeten werden. 

Die Dörfer organisierten sich nach militärischem Vorbild und versuchten, 
eigene Armeen aufzustellen. Die Führer der Bewegung nannten sich Generale 
und Offiziere und befehligten die anderen, die einfache Soldaten waren. Die 
Eingeborenen verfertigten sich Uniformen und exerzierten mit Holzgewehren, 
die sich in wirkliche Gewehre verwandeln sollten bei der Ankunft des Heils- 
bringers. 

Die Kenntnis des Flugzeuges führte zu dem Gerücht, daß das Papuanische 
Königreich eine Flugzeugfabrik einrichten würde. 

Eine weitere, sehr beachtenswerte Erscheinung auf Numfoor und Biak ist 
nach de Bruyn die Kluft, die sich im Verlauf des Kulturkontaktes zwischen der 
älteren und der jüngeren Generation aufgetan hat. Er glaubt feststellen zu 
können, daß die Mansren-Bewegungen immer in der älteren Generation be- 
ginnen, die auf diese Weise die jüngere, modernisierte Generation in ihre 
Schranken zu verweisen hofft. Doch ist nach de Bruyn die Mansren-Bewegung 
nicht stark genug, um die alte angestammte Kultur noch einmal aufleben zu 
lassen. Die Bewohner von Biak und Numfoor sind die am meisten europäi- 
sierten auf Neuguinea, und es sind natürlich vor allem die jüngeren Leute, die 
sich in der europäischen. Zivilisation zurechtfinden und einleben können. 
De Bruyn führt eine Reihe von ähnlichen Kulten an, die ohne die Aufnahme 
fremder Elemente oder sogar in direkter Ablehnung alles Fremden eine Wieder- 
belebung der eigenen Kultur zum Ziele haben. Leider unterläßt er nähere 
Angaben und führt die folgenden Bewegungen an: S 

Die Niulie-Bewegung von Südost-Borneo, die Daeng Pabara-Bewegung von 
Süd-Celebes, die Vailala-Verrücktheit und den Taro-Kult aus Süd-Neuguinea, 
die Luweniwai-Bewegung von den Fidschi-Inseln und die Geister - Tanz- 
Bewegung der Sioux-Indianer. 

Eine zweite Gruppe von Bewegungen hat nach de Bruyn eine Synthese 
von alten angestammten und neuen fremden Elementen zum Ziel. Zu solchen 
Bewegungen, in denen es zu einer Aufnahme vor allem christlicher Gedanken 
und christlichem Ritualismus kommt, rechnet er wiederum die Niulie-Bewegung 
in Südost-Borneo, die Daeng Pabara-Bewegung in Süd-Celebes und die 
Luweniwai-Bewegung von Fidschi. 

Eine Vorstufe dieser Bewegungen, die eine Synthese herbeiführen, sieht 
de Bruyn in solchen Bewegungen, die eine Zerstörung der angestammten 
Kulturelemente mit sich bringen. Dazu gehört: 

Die Vailala-Verrücktheit, in der wichtige heilige Objekte, wie Schwirr- 
hölzer, Masken und alte Kulthäuser, zerstört wurden. 

Als Bewegungen, in denen eine besonders deutliche Aufnahme christlicher 
Elemente zustande gekommen ist, bezeichnet de Bruyn den Mansren-Kult, den 
Ratu Adil-Kult von Java, der aber auch mohammedanische Flemente enthält, 
The Whiti-Bewegung von Neuseeland, dann die Rua-Bewegung der Ratana- 
Kirche von Neuseeland, dann die Hoomana Naauaou-Bewegung von Hawaii 
sowie die Tuka-Bewegung von Fidschi. 

Merkwürdigerweise geht de Bruyn nicht auf die zahlreichen Bewegungen 
in Neuguinea und Melanesien ein, die den von ihm beschriebenen auf Biak 
und Numfoor so ähnlich sind. Doch ist seine Beschreibung dieser Bewegungen 
eingehend genug und bringt auch so viele wesentliche Charakteristiken an 
den Tag, daß ein Vergleich mit anderen Bewegungen in Neuguinea lohnend 
erscheint. Viele der von de Bruyn festgestellten Züge einer solchen Bewegung 
finden sich in Neuguinea, den Salomonen und den Neuen Hebriden wieder. 

Die Mansren-Bewegung entsteht aus einem, wie es scheint, schon lange bei 
den Eingeborenen vorhandenen Glauben aneinen Heilsbringer. DieBewegungen 
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äußern sich in periodisch eintretenden Unruhen unter den Eingeborenen. Die 
Symptome einer solchen Bewegung sind Visionen und Träume, wohl auch 
kollektive Trance-Erscheinungen. Der Glaube an eine allgemeine Umkehrung 
oder Veränderung der bestehenden Verhältnisse führt zur Zerstörung der 
Gärten und Pflanzungen, zur Errichtung neuer Häuser und zur Einführung eines 
neuen Verwaltungssystems unter den Eingeborenen. Dieses neue Verwaltungs- 
system im Verein mit einer starken Spannung zwischen den Generationen, führt 
zu einer neuen sozialen Schichtung der Eingeborenen. 
Der Kult selbst ist in drei verschiedene, dem Glauben der Eingeborenen 
nach, aufeinander folgende Perioden eingeteilt. 


Der Kult ist nach de Bruyn eine psychologische Reaktion auf eine verän- 
derte Umwelt. Glaubensinhalte aus dem überkommenen Weltbild werden ver- 
suchsweise verwirklicht. Unter der Einwirkung neuer Umwelteinflüsse werden 
die traditionellen Glaubensinhalte allmählich verändert. Christliche Einflüsse 
und der Versuch zur Nachahmung moderner europäischer, politischer und vor 
allem militärischer Organisation formen das Weltbild und die soziale Struktur 
um. So kommt de Bruyn zu weitreichenden Schlüssen aus der Beobachtung von 
nur einer Bewegung. Es ergibt sich die Frage, inwieweit eine Beobachtung der 
Gesamtheit der Bewegung aus Melanesien diese Schlüsse bestätigen kann. 

Die Aufmerksamkeit der Ethnologen wurde auf Bewegungen, wie die er- 
wähnte Mansren-Bewegung durch eine Veröffentlichung von F.E. Williams 
vom Jahre 1928 gelenkt (6). 1937 (7), 1940 (8) und 1941 (9) hat Georg Eckert 
in drei Aufsätzen sich mit diesen Bewegungen in Melanesien befaßt. Pater 
Georg Höltker hat 1941 (10) eine solche Bewegung in Neuguinea eingehend 
beschrieben und analysiert, 1946 (11) eine Übersicht über die bis dahin bekann- 
ten Bewegungen gegeben. In dieser letzten Veröffentlichung ging er auch schon 
auf Bewegungen, die während des zweiten Weltkrieges entstanden, ein. 

Um einen Einblick in das Wesen dieser Bewegung zu bekommen, ist es 
unvermeidlich, die bisher bekanntgewordenen kurz aufzuzählen und zu be- 
schreiben. In der Aufzählung der Literatur zu den Bewegungen in Neuguinea 
folge ich der won Pater Höltker angegebenen Ordnung. 


Prophet vonder Milne Bay, Papua, Neuguinea 
[Tokerio-Bewegung 1893 (12) ] 


30 Meilen von einer Missionsstation entfernt, verkündet ein Prophet, daß 
er mit den Geistern der Vorfahren in Verbindung stehe. Die Geister verkünden 
durch ihn eine Naturkatastrophe: Erdbeben, Gewitter und Sintflut. Alle Men- 
schen werden vernichtet, nur die Anhänger des Propheten können sich retten. 
Voraussetzung dazu ist Abwanderung von der Küste ins Binnenland, das Tragen 
- bestimmter Abzeichen sowie die Vernichtung aller Gegenstände europäischer 
Herkunft. 

Nach der Katastrophe soll sich das Land mit fruchtbaren Gärten bedecken. 
Ein Schiff mit den Ahnengeistern soll kommen, und die alte Kultur wieder her- 
gestellt werden. Das Schiff wird viele Vorräte bringen, so daß man jetzt alles 
verzehren und alle Schweine schlachten kann. 

Die Bewegung nahm nach zwei Jahren solchen Umfang an, daß die Regie- 
_ rung dagegen einschreiten und den Propheten gefangennehmen mußte. 


German Wislin, ]nsel Sabaiin der Torres-Straße, 
Papua, Neuguinea, 1913/14 (13) 


Die Eingeborenen erwarten am Karfreitag die Rückkunft der Ahnengeister 
Da die Geister nicht kamen, werden sie jeden Freitag und Sonntag erwartet. 
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Die Eingeborenen stellen sich im Kreis um die Graber der Verstorbenen, singen 
und reiben sich mit gekautem, wildem Ingwer ein. 

Einige Eingeborene bezeichnen sich als Generale und Kapitäne einer neuen, 
Religion. Die Arbeit wird eingestellt, man glaubt, daß die Vorfahrengeister 
auf einem Schiff „Silubloan“ Vorräte an Geld, Material, Messern, Stofien und 
Beilen bringen werden. Das Schiff soll aus Kanaan kommen. Von einer fernen | 
Insel im Westen, „German town", holt das Schiff die Geister der Vorfahren und ff 
bringt sie nach Thursday-Island (Verwaltungsmittelpunkt der Torres-Straße). | 
Dort sollen dann die Europäer von den Geistern der Vorfahren vernichtet wer- 


den. Dann wird das Schiff nach Saibai selbst kommen: Eine Mole wird plötzlich {|} 


aus dem Meer emporsteigen, damit das Schiff anlegen kann. Eine paradiesische 
Zeit bricht dann an für die Anhänger der neuen Religion. Wer nicht glaubt, wird 
allerdings seinen ganzen Besitz verlieren. Gott läßt seinen Willen auf Erden 
durch die Ahnengeister ausführen. Gott hat im Anfang allen Menschen, den 
Weißen und den Farbigen gleich viel von allem gegeben. Die Weißen aber | 
haben alles für sich genommen. Deshalb muß es ihnen jetzt mit Gewalt abge- 
nommen werden. 


Taro-Kult-Bewegung, Orokaiwa, Papua, 
Neuguinea 1914 (14) 


Der Taro-Kult entstand durch Visionen eines Propheten. Ihm erschien eines 
Tages der Geist der Taro-Pflanze, der ihm befahl, seine Stammesbrüder von 
einer weiteren Vernachlässigung des Taro-Anbaus zu warnen. Aus dieser 
Situation entwickelten sich Riten, die zum Gefallen der Ahnengeister aus- 
geführt wurden und die das Wachstum der Taro-Pflanze beeinflussen sollten. 
Der Kult wurde vor allem durch junge Tänzer, die mit Taro-Blättern geschmückt 
waren, von Dorf zu Dorf, an der Küste entlang bis zur Collingwood Bay und der 
Missionsstetion Wanigela, verbreitet. Dieser Kult war stärker und anhaltender 
als andere Kulte. Es gehörte zu dem Kult eine Art Trance, die aus einem kollek- 
tiven Gliederzucken bestand. Eine Veränderung der sozialen Struktur bahnte 
sich insofern an, als neugewonnene Anhänger ihre Lehrer als Vorgesetzte 
betrachteten. Die Verbreitung des Kultus wurde gefördert durch die Tatsache, 
daß er kein komplizierter neuer Glaube war, sondern eine Zeremonie, die alte 
Konzeptionen neu belebte. 


Kekesi-Riten-Bewegung, Manao, Pap tral, 
Neuguinea 1914 (15) 


Einer der Unterführer der Kekesi-Riten zeigte einem Missionar einen Brief, 
den er von Jesus Christus bekommen haben wollte. Es war in Wahrheit ein 
verlorengegangenes Schreiben eines in der Nachbarschaft wohnenden Pflan- 
zers. Nach weiteren Einzelheiten befragt, erklärte der Eingeborene, er habe 
eines Tages eine Ananas gegessen, danach sei sein Geist in den Himmel ge- 
langt, wo er Christus, einen weißen Mann mit einem Bart, getroffen habe. 
Jesus habe ihm gesagt, er solle zur lutherischen Mission am Waria gehen und 
der „Missionar Neuguineas“ werden. Außerdem sei etwas für ihn ,herunter- 
gefallen“. Als er mit Hilfe einer Leiter zur Erde zurückgekehrt war, hätte er tat- 
sächlich, den vorgezeigten Brief gefunden. Die Riten werden deutlich durch 
einen Ausspruch des Propheten: "The people are to hear and obey the Govern- 
ment. The people are to observe the moral code of the tribe. Food is to be 
properly cultivated and no wastage is desired by me. Songs in my Praise are 


to be offered frequently. All must take part in these songs and enact them in 
the manner I prescribe." ) 
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Vvaifara-Verrücktheit, Papua Golf, 
Neuguinea 1919—20 (16) 


In Ariwahu erwarteten die Eingeborenen ein großes Schiff mit Lebens- 
mitteln, die Ahnengeister sollten kommen und die Europäer vertreiben. Zum 
Empfang der Ahnengeister wurden Fahnenmasten errichtet und bemalt und 
Tische mit Blumen geschmückt. Als das Schiff nicht kam, wurden hohe Masten 
errichtet, um mit Gott in radiotelegraphische Verbindung zu treten. Alle Arbeit 
wurde eingestellt. In Vailala zerstörten die Eingeborenen ihre alten Kultgegen- 


stände, weil „Christus auf die Erde gekommen sei und zu ihnen gesprochen 
habe". 


Die genannten fünf Bewegungen: 


1. Der Prophet von Milne Bay 
Die German Wislin-Bewegung 
. Der Taro-Kult 

. Die Kekesi-Riten 

. Die Vailala-Verrücktheit 


Om oh 


wurden von Chinnery, Haddon und Williams nicht nur beschrieben und analy- 
siert, sondern die Bearbeiter, vor allem Haddon und Williams, ziehen auch weit- 
gehende Schlußfolgerungen aus diesen Bewegungen. Wesentliche Erkennt- 
nisse, die de Bruyn aus den Beobachtungen des Mansren-Kultes zog, finden sich 
schon bei Haddon 1916 und 1917 (17) und bei Williams 1923 (18). 

So bemerkt Haddon zu dem Problem des europäischen Einflusses auf das 
traditionelle Leben der Eingeborenen sowie zu den von de Bruyn erwähnten 
Ursachen, die zu einem sogenannten Messianismus führen, folgendes: „Ein Er- 
wachen religiöser Aktivität ist eine häufige Erscheinung in Zeiten sozialer Un- 
ruhen. Die Schwächung oder Auflösung der alten sozialen Ordnung kann oft 
neue und manchmal bizarre Ideale hervorrufen, und diese wiederum können 
religiöse Bewegungen anregen, die dazu dienen sollen, soziale oder politische 
Wünsche zu befriedigen. Gemeinschaften, die sich unterdrückt fühlen, hoffen 
auf einen Propheten oder Helden, der ihre frühere Wohlhabenheit wieder- 
herstellen sollen. Wenn die Menschen mit religiösem Eifer erfüllt sind, wird der 
erwartete Held zu einem Messias. Erscheinungen dieser Art sind in der Ge- 
schichte wohlbekannt und auch heute nicht unbekannt unter Völkern in allen 
Stadien der Zivilisation (S. 455).” 

Zu der Frage, ob solche Kulte nicht auch ohne die Beeinflussung durch 


Europäer ursprünglich zum Leben tier Eingeborenen gehören, äußerst sich 


: Haddon folgendermaßen: 

„Neue Formen religiöser Begeisterung kamen von Zeit zu Zeit auf als eine 
Reaktion gegen die Europäer. Bei anderen dagegen ist der Ursprung dunkel, 
und sie scheinen deutlich mit ursprünglichen Eingeborenen-Ideen verbunden.... 
Sie verdeutlichen die Art und Weise, in der solche Kulte vielleicht in der Ver- 
gangenheit sich ausgebreitet haben ... Wir müssen vielleicht zugeben, daß auch 
Eingeborene manchmal einen missionarischen Eifer an den Tag legen, der sie 
veranlaßt, anderen irgendwelche Kulte zu bringen, die sie selbst außerordent- 
lich befriedigen (S. 455/56)." 

Williams zieht weitgehend Schlußfolgerungen aus seiner Beobachtung des 
Taro-Kultes. Er stellt zunächst fest, daß dieser Kult offenbar eine Wieder- 
belebung alter Vorstellungen sei. Die Verbreitung des Kultes geschieht von 
Mann zu Mann, von Dorf zu Dorf und wird wesentlich durch die Tatsache er- 
leichtert, daß dieser Kult nicht auf einen Glauben oder in mehr oder weniger 
= komplizierten Vorstellungen beruhte, sondern nach Williams eine reine Zere- 
monie ist, die nur nachgeahmt zu werden braucht. Diese Nachahmung ist um 
so leichter, als es sich nur um die tänzerische Darstellung alter Konzeptionen 
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handelt. Für wesentlich halt Williams auch die Tatsache, daß die Anhänger 
des Kultus ihre „Lehrer“ als Vorgesetzte betrachten, wodurch der Ansatz zu 
einer neuen sozialen Gliederung gegeben ist. Die Mission, der Einfluß der 
Regierung und der Einfluß zurückkehrender Kontraktarbeiter ins heimatliche 
Dorf zerstören das traditionelle Leben der Eingeborenen, bieten aber kein 
Equivalent für das blühende kultische Leben der Vergangenheit. Ein Kult wie 
der Taro-Kult bietet nicht nur dieses Equivalent, sondern kommt, da die Tänze 
zum Gefallen der Ahnengeister, die das Wachstum der Taro-Pflanzen günstig 
beeinflussen können, ausgeführt werden, auch den unmittelbaren Interessen 
der Eingeborenen entgegen. 

Williams sieht in den Kulten die Möglichkeit einer plötzlichen Mutation 
auf kulturellem Gebiet — diese Theorie mit Entschiedenheit ausgesprochen, 
ist wohl die wichtigste Konsequenz, die er aus seinen Beobachtungen zieht. 

Herskovitz (19) vergleicht Williams’ Beobachtungen über die Vailala- 


Verrücktheit mit den sogenannten Prophet-dances der nordamerikanischen .| 


Indianer, eine Parallele, die ja auch de Bruyn erwähnt. 

In beiden Fällen entstanden danach die Kulte als Reaktion auf die hoff- 
nungslose Lage, in der sich die Eingeborenen den Weißen gegenüber befanden. 
In beiden Fällen waren die Kulte gegründet auf Lehren, die eine Rückkehr dei 
Toten vertraten, es waren Propheten, Trance-Zustände und Tänze vorhanden, 
und das Ritual der Weißen wurde bis zu einem gewissen Grad nachgemacht. 
Beide Bewegungen waren auch nur von kurzer Dauer und verschwanden völlig. 

Hier aber hören nach Herskovitz die Vergleichsmomente auf. Unter den 
Indianern waren die Geister-Tänze im wesentlichen gegen die Weißen gerichtet 
und sprachen von einem Tag, an dem die alten Zeiten wiederkommen würden. 
In Neuguinea dagegen war, obwohl die Lehre gegen die Weißen gerichtet war, 
eine Zerstörung der alten Lebensform, wenn nicht beabsichtigt, so doch mit in 
dem Kult enthalten, und der neue Kult ersetzte die alte Lebensform durch eine 
Anzahl von christlichen und nichtchristlichen Elementen. 

Die Lehre der Vailala-Verrücktheit bewegte sich nach Herskovitz um zwei 
hauptsächliche Punkte: Die Rückkehr der Toten in naher Zukunft und den Glau- : 
ben, daß in der Welt der Vorfahren (in der Unterwelt also) alle weiß wären. 
Man erwartete die toten Vorfahren in einem Dampfer, beladen mit aller Art 
von Gütern. Der Glauben, daß die Vorfahren weiß seien, enthielt automatisch 4 
zwei Varianten: einmal, daß die Weißen die zurückgekehrten Vorfahren der 
Eingeborenen wären und zweitens, daß die Eingeborenen in der Unterwelt oder 
im Leben nach dem Tode weiß werden würden. 

Die christlichen Elemente zeigen sich vor allem in den Namen, wichtige 
Personen wurden z.B. oft als Jesus Christus-Leute bezeichnet. Auch kann man 
christlichen Einfluß in dem Versuch zur Gleichberechtigung der Frauen sehen, 
in der Behauptung, daß bei den Festen alles in gleicher Weise zwischen Frauen 
und Männern geteilt werden sollte — ein Verlangen, das völlig aus dem Rah- 
men der bisherigen Sitten fällt. Andererseits hat die ursprüngliche soziale 
Organisation eine Bedeutung auch im neuen Kult erhalten, was sich etwa in 
der Bezeichnung der Sitzplätze für die verschiedenen Klane zeigt. 

Andere europäische Einflüsse sind natürlich auch zu sehen in der Benutzung 
der Fahnenstangen als Masten für radiotelegraphische Verbindung mit dem 
Himmel oder in der häufig anzutreffenden Ansicht, daß die Toten europäisch 
gekleidet seien — überhaupt in allen Versuchen, die Europäer nachzuahmen. 

Es heißt auch, daß die Vailala-Verrücktheit entstanden sei auf Grund der 
Predigt eines weißen Missionars, die von der Auferstehung handelte. Williams 
berichtet hierzu: „Ob die Idee des Dampfers und der zurückkehrenden Vor- 
fahren hier ihren Ursprung hat, ist ungewiß. Aber es war am Anfang viel die 
Rede von einem Flugzeug, das Botschaften vom Himmel herunterwarf. Der 
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Prophet hatte ein Buch in seinem Besitz, eine moderne Novelle von 244 Seiten 
mit dem Titel ‚Die Liebe und das Flugzeug’ mit einem ausdrucksvollen Bild 
auf dem Umschlag, das ein Flugzeug zeigte, an dem ein Mann und eine Frau 
an Stricken herabhingen. Des weiteren fand sich in dem Dorf des Propheten ein 
Reklamebild für Life buoy-Seife, auf der ein Lazarett dargestellt war, ein 
Lazarett-Auto und einige Personen in Uniform. Alle diese Figuren wurden 
identifiziert, die eine als der Prophet selber und die anderen entweder als 
noch lebende Personen oder verstorbene Vorfahren.“ 


Williams hatte die Gelegenheit, nach 12 Jahren die Gegend der Vailala- 
Verrücktheit noch einmal zu besuchen (20). Zu seiner Überraschung stellte er 
fest, daß allgemein geglaubt wurde, daß die merkwürdigen Dinge, von denen 
die Propheten gesprochen hatten und die nicht eingetreten waren, wirklich 
geschehen seien. Dem allgemeinen Glauben nach waren die ersten Jahre der 
Verrücktheit eine Zeit der Wunder. 

Der Grund für den Erfolg des Kults war nach Williams zu suchen „in der 
Wirkung des Kontakts und der Unterdrückung durch ein überlegenes Volk. 
Der Kontakt regte dazu an, neue und schwierig zu verstehende Ideen sich 
- anzueignen — das Ergebnis dieser Versuche ist eine geistige Verwirrung. Der 
Kontakt bedeutet auch den Verlust der traditionellen gesellschaftlichen Höhe- 
punkte und verursachte schließlich ein allgemeines Gefühl der Minderwertig- 
keit“ (S.377). Williams bemerkt weiterhin (S. 379): „Es ist müßig, über den 
Ursprung solcher Bewegungen in statischen Kulturen nachzudenken, aber mehr 
als eine Eingeborenen-Gesellschaft wandelt sich heute. Ein Studium dieser 
Wandlung ist von Wichtigkeit, denn hier haben wir die Möglichkeit zu sehen, 
wie die Elemente einer Kultur beginnen und wie sie sich entwickeln.” 

Aus dem Mandatsgebiet von Neuguinea — dem ehemaligen deutschen 
~ Kolonialbesitz — sind derartige Bewegungen erst nach dem ersten Weltkrieg 

bekanntgeworden. Die Entwicklung dieses Gebietes, nachdem es aus deutschen 
in australische Hände übergegangen war, wird von McAuley und Hogbin (21) 
kurz folgendermaßen skizziert: 

Das Interesse an den deutschen Gebieten erschöpfte sich praktisch mit ihrer 
Besitznahme 1914 durch Australien. Die Entwicklung war sehr schleppend, und 
bis zum Jahre 1939 war Australien in der Einfuhr von Kopra, Tee, Kaffee und 
Chinin, alles Produkte, die in Neuguinea hätten erzeugt werden können, von 
anderen tropischen Ländern abhängig. 

Ein Versuch, die deutschen Pflanzungen an entlassene australische Soldaten 
zu übergeben, blieb erfolglos. Die neuen Siedler konnten sich nicht gegen die 
finanzkräftigen größeren Gesellschaften durchsetzen, und das Siedlungsprojekt 
scheiterte. 

In demselben Bericht wird bemerkt, daß die Eingeborenen in der Zeit 
zwischen dem ersten und dem zweiten Weltkrieg allmählich von einem neuen 
Geist erfüllt wurden. Dieser neue Geist macht sich auf vielfältige Weise be- 
merkbar. In dem Bericht wird die Eingabe einiger Dorfhäuptlinge aus dem 
Finschhafen-Gebiet erwähnt. Diese Häuptlinge drohten mit ihrem Rücktritt 
und wollten nur im Amt bleiben unter der Bedingung, daß in ihrem Gebiet 
Schulen errichtet würden, in denen „ordentliches Englisch“ gelehrt würde. 
Außerdem verlangten sie Hilfeleistung von der Regierung zum Beginn eines 
Reisanbauprojekts. In diesen Forderungen sehen die Berichterstatter mit Recht 

ein tiefes Verlangen nach geistigem und materiellem Fortschritt, das, wenn es 
von der Verwaltung nicht befriedigt werden kann, sich auf andere Weise 
Befriedigung verschaffen wird. Man darf die große Anzahl der Bewegungen, 
die in der Folge des ersten Weltkrieges in dem ganzen ehemaligen deutschen 
Gebiet auftreten, als Symptom des schnellen Kulturwandels ansehen. Folgende 
Bewegungen sollen kurz skizziert werden (21a): 
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Timo-Bewegung in Maldum, Hüon-Halbinsel 1922 (22) 


Der Prophet Timo von Mula prophezeite den Weltuntergang durch einen 
Bergsturz. Durch ein Opfer können die erzürnten „Platzgeister” beruhigt wer- 
den. Er bekommt sehr viele Anhänger. | 


Gottvater-Bewegung in Suain an der NO.-Küste 1930 (23) 


Während einer allgemeinen Seuche taucht die Meinung auf, daß das Ver- 
brennen der Geisterhäuser die Ursache dieser Seuche sei. Es werden Opfer 
(zur Beruhigung der Ahnengeister?) unter einem Baum dargebracht. 


Walman-Bewegungin Aitape (Wewäk-Gebiet) 1931 (24) 

Die Walman zerschlagen alle ihre Töpfe, weil die „vier Könige" aus dem 
Wewäk-Hinterland versprochen haben, daß von nun an alles (auch Töpfe) 
selber wachsen würde. 


Schwarze Könige-Bewegung in Wewäk 1931 (25) 


Vier Könige verkünden, daß die Vorfahren alles gemacht hätten. Die 
Weißen hielten den Besitz der Schwarzen unrechtmäßig zurück. Sie verkünden, 
daß die Regierungsstation ins Meer versinken würde, predigten gegen Steuern, 
die Regierung und die Mission, bis sie schließlich festgenommen werden. 


Weltuntergangs-Bewegung 
vonPokwakim Markham-Tal 1932— 34 (26) 


Ein entlassener Arbeiter sieht in einer Vision den Geist seines verstor- 
benen Vaters und Jesus Christus. Er verkündet eine Naturkatastrophe, Erd- 
beben und Flut. Die gesamte Einwohnerschaft des Dorfes, christliche und nicht- 
christliche, flieht in die Berge und errichtet dort Grashütten. Der Prophet wird 
verhaftet. 


Erweckungs-Bewegung am Sepik 1932.07) 


Die unter diesem Stichwort bei Höltker aufgeführte Bewegung wird durch 
einen genauen Bericht im Steyler Missionsboten folgendermaßen beschrieben: 

„In Moagendo wurde zuerst haltgemacht. Die Alten führten den Missionar 
ins Geisterhaus und verehrten ihm die schönsten Stücke ... Es war herz- 
bewegend, zu sehen, wie jung und alt, auch Frauen, in langer Prozession diese 
Götzenbilder ... auf die ‚Stella maris’ schleppten. Eine stumme und doch 
beredte Predigt für die übrigen Eingeborenen, die stillschweigend voll Staunen 
zuschauten. In Moim, Bin, Singali und Kopar wiederholte sich das Bild. Die 
Kunde lief dem Schiff voraus, und da die gesamte Bevölkerung dem Beispiel 
von Moagendo folgte, hatte sich der Dampfer bald selbst in ein richtiges 
‚Geisterhaus’ verwandelt. ... In Tambari, einem Ort nicht weit von Moim, 
sollten einige Jünglinge in der herkömmlichen Weise im ,Tamboranhaus’ die 
religiöse Weihe empfangen. Durch die Dazwischenkunft der Alten erfuhr die 
Feier eine jähe Unterbrechung; die heiligen Gegenstände wurden den Jungen 
auf die Schultern geladen; sie mußten auf die Sänge und Klänge verzichten, die 
sonst solche Feste abschlossen, und ihre Last zum Landungsplatz tragen... 


Marafi-Bewegung im Markham-Tal 1933 (28) 


1933 (oder 1934) erklärte der Prophet Marafi in den Dörfern am Ega, Leron 
und Indanie, der Teufel habe ihm übernatürliche Kräfte gegeben. Sie seien 
zusammen im Erdinneren, im Reiche der Toten gewesen. Die Verstorbenen 
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hätten ihm dort gesagt, daß sie noch einmal auf die Erde zurückkehren möchten, 
Satan würde es aber nur zulassen, wenn ihn Marafis Landsleute als höchstes 
Wesen verehren würden. Er solle daher das Volk auf die Rückkehr der Toten 
vorbereiten, Abgaben verlangen und all denen, die sich weigerten, Geschenke 
zu geben, den Tod androhen. Marafi verkündete daraufhin eine schwere Natur- 
katastrophe und forderte die Dorfbewohner auf, ein großes Gemeinschaftshaus 
zu bauen, in dem sie bei dem ersten Stoß des angekündigten Erdbebens Zuflucht 
suchen sollten. Alle anderen würden durch ein großes Feuer getötet. Der 
Himmel werde sich verdunkeln, und flammende Blitze würden sämtliche Wohn- 
stätten, Gärten und Lebewesen außerhalb des großen Hauses vernichten. Am 
Morgen nach dem Unwetter sollten die Gläubigen ihre verstorbenen Ver- 

_ wandten wiedersehen, die inzwischen mit Fleisch, Tabak, Lendentüchern, Reis, 
Lampen und besonders wirkungsvollen Gewehren auf die Erde zurückgekehrt 
wären. Außerdem, offenbarte Marafi, brauchten sie ihre Gärten von da ab nicht 
mehr zu bestellen. 


Upikno-Bewegung von Gitua, Hüon-Halbinsel 193-3 (29) 


In Gitua bei Kalasa (Finschhafen-Halbinsel, Kaiser-Wilhelms-Land) hörte 
1933 der Eingeborene Upikno geheimnisvolle Stimmen. Sie waren „dem Wasser 
zu vergleichen, das aus der Erde quillt. Die Stimmen unterscheiden sich deutlich 
von den eigenen Gedanken“. 


Zu dieser Bewegung wird berichtet: 


„Sehr viele Lieder entstanden in jener Zeit. Die Lieder bezeichnete Upikno 
als Segenslieder. Wer im Lernen und Singen keinen Eifer zeigte, komme in die 
Hölle. Um diese Zeit hieß es auch: Missionare und Gehilfen haben schlecht 
gearbeitet, sie haben abzutreten vom Schauplatz ihrer Tätigkeit in Kirche, 
Unterricht und Schule. Gott selbst wird die Arbeit tun, denn die Menschen 
geben nicht ihm allein die Ehre.“ In derselben Zeit hörte auch ein 10'/2jähriger 
Junge Stimmen, in denen das christliche Element etwas zurücktritt: „Wenn ihr 
fleißig seid im Gebet, dann werdet ihr als Belohnung erhalten, daß eure Ver- 
storbenen alle wiederkommen. Sie werden euch Nahrung und Reichtum und 
Häuser verschaffen. Eure alten schlechten Häuser, eure alte schlechte Haut 
_ wird vergehen, ihr werdet euch häuten und mit neuer Haut umgeben, ein ewiges 
Leben haben... Immer wurde dazugesetzt: Sagt dem Missionar nichts davon! 
Einst hat Gott den weißen Mann reich gemacht, heute widerfährt dasselbe uns 
Braunen. Diese Rede haben alle fest geglaubt und darum ihre Habseligkeiten 
vernichtet.“ Nach diesen Weissagungen vereinte sich die gesamte Bevölkerung 
im Gebet und in „phantastischen Leibesübungen“, möglicherweise einer Art 
Gliederschütteln, wie sie von anderen Kulten berichtet wird. Die Eingeborenen 
der von der „Offenbarung“ erfaßten Dörfer wurden derart beeindruckt, daß 
sie keiner Belehrung mehr zugänglich waren. Dazu fühlten sie sich auch körper- 
lich so ermattet, daß sie keine Arbeit ausführen wollten. Die Bewegung, in der 
sich alte einheimische Ansichten — wie der Glaube an die Rückkehr der Toten 
— mit christlichen Ideen verbunden hatten, konnte erst nach einiger Zeit unter- 
drückt werden. Als die Gläubigen ruhiger geworden waren, wunderten sie sich 
„daß sie so verbohrt sein konnten”, ein für derartige Massenbewegungen 
charakteristischer Stimmungsumbruch. 


Schwarmgeister-BewegungimRawlinson-Gebiet 
antden Hmon- Halbinsel 193.3 (30) 


Ein Mann behauptete, eine Vision gehabt zu haben, nach der er nach seinem 
Tode aus dem Himmel zurückgewiesen wurde, da er noch zu viel „Böses” in 
sich habe. Er müsse erst sein Böses ,ausbrechen”. Der Prophet ermahnte dar- 
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aufhin die Leute des Dorfes Kalangandoan, die erst vor kurzem missioniert 
worden waren, zur Abkehr vom alten Wesen und verkiindete das Jiingste Ge- 
richt. Daraufhin erbrachen die Eingeborenen drei Tage lang. 


Schwarze-Koénige-Bewegung von Uligan 
an derNO-Ktste 1935 (31) 


Im Uligan-Gebiet verbreiteten sich missionsfeindliche Gerüchte: im Hinter- | 
land lebe ein König mit einer Haut von Eisen und Stein, der den Bischof in 
Alexishafen vernichten würde. Die Anhänger dieses Königs verlangten be- 
stimmte Speiseverbote und eine Umsiedlung der Eingeborenen an den Fluß. 


Weltuntergangs-Bewegungim Elap-Solop-Gebiet, 
Hüon-Halbinsel 1935 (32) 


Ein heimgekehrter Arbeiter behauptete, mit den Ahnengeistern in Ver- 
bindung zu stehen. Er versprach seinen Anhängern Reichtum und Wohl- 
ergehen, seinen Gegnern drohte er mit Untergang. Er verkündete außerdem 
eine Naturkatastrophe, ein Erdbeben. Er forderte die Leute auf, alles zu ver- 
zehren, nichts mehr anzubauen und verkündete einen paradiesischen Zustand, 
in dem Reis und Fleischdosen aus der Erde wachsen würden. Der Prophet wurde 
später von seinen enttäuschten Anhängern verjagt. 


Mambu-Bewegung 1937—38 (33) 


Pater Holtker selbst widmet einer Bewegung eine langere Studie. Diese 
sogenannte Mambu-Bewegung trat von 1937 bis Mitte 1938 in der Dorfgruppe 
Apengan im Hinterland von Bogia auf. Der betreffende Stamm der Ariaw, die 
etwa 1500 Kopfe stark sind, unterscheidet sich in seiner Sprache wesentlich von 
den umwohnenden Stämmen. Früher wurden die Dorfgruppen dieses Stammes 
von erblichen Häuptlingen regiert, mit dem Eindringen der Mission hörte dies 
auf. Seit 1915 sind mehr und mehr Stammesangehörige zum Christentum über- 
getreten. 


Der „Prophet Mambu", ein etwa 30jähriger Mann, war jahrelang als Kon- 
traktarbeiter außerhalb seiner Heimat beschäftigt, besonders lange in der Um- 
gebung von Rabaul. Er verkündete nach seiner Rückkehr eine aus altheid- 
nischen und christlichen Bestandteilen zusammengesetzte Lehre, die sich gegen 
alle Weißen, die Farmer, die Regierung und die Mission richtete. In seiner 
Lehre behauptete er, daß die Weißen die Eingeborenen ausbeuteten. Um diesen 
Zustand zu ändern und eine neue und gute Zeit für die Eingeborenen anbrechen 
zu lassen, müßten diese jeden Gehorsam den Weißen gegenüber aufgeben. 


Eine sehr große Rolle spielten in der Lehre Mambus die Vorfahren. Die 
Vorfahren wohnen im Innern des Vulkans Manam und stellen dort unausgesetzt 
Waren für ihre Nachkommen her. Auch im fernen Land der Weißen arbeiten 
sie in Gestalt von Europäern für die Eingeborenen. Sie verladen die her- 
gestellten Güter auf große Schiffe und schicken sie nach Neuguinea, wo aber die 
Weißen sich die Güter unrechtmäßig aneignen, indem sie die richtigen Adressen 
von den Kisten abreißen und ihre eigenen Namen daraufkleben. Unter den 
Gütern, die die Vorfahren nach der Lehre Mambus anfertigen, sind alle Güter 
der Zivilisation zu verstehen. 


Mambu verkündete weiterhin eine neue Zeit, in der die Beraubung durch die 
Weißen aufhöre, in der die Notwendigkeit zur Arbeit nicht mehr besteht, weil 
die Menschen durch die Waren der Vorfahren verwöhnt werden. Mambu 
wandte sich auch gegen die Bezahlung von Steuern und gegen den Besuch der 
Missionsschule durch die Kinder. Die deutlich soziale revolutionäre Seite der 
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Lehre Mambus verschwand im Laufe der Zeit immer mehr unter einem reli- 
giösen Mantel. Er sah sich als einen religiösen Gegenpol zur Mission, wobei in 
seiner Lehre die ursprüngliche Beziehung der Eingeborenen zu ihren Vorfahren 
immer deutlicher hervortrat. Die Bewegung war im wesentlichen auf Dôrier 
im Inland beschränkt, die Küstendörfer, die zu ihrem Lebensunterhalt auf den 
Verdienst als Arbeiter in den Pflanzungen angewiesen waren, wurden weniger 
ergriffen. 


Yerumot-Bewegung am Töpfer-Fluß 1937 (34) 


Pater Holtker erwahnt im Zusammenhang mit der Mambu-Bewegung eine 
andere: die des Zauberers Yerumot aus dem Kambot-Gebiet am Töpfer-Fluß. 
Dieser Mann versuchte durch Werbefahrten in seiner ganzen Gegend eine 
Neubelebung des Heidentums. Im Gegensatz dazu versuchte Mambu nicht, das 
alte Heidentum wiederzubeleben. Er wendet sich dem Neuen, den Giitern der 
Zivilisation zu, die allerdings mit den Vorfahren in Zusammenhang gebracht 
werden. 

Pater Holtker vergleicht die Mambu-Bewegung mit einer Bewegung in 
Hollandisch-Neuguinea, mit Bewegungen auf der Salomonen-Insel Buka. Die 


- Bewegungen auf der Insel Buka haben so überraschende Übereinstimmungen 


mit der Mambu-Bewegung, daß ihm ein Zusammenhang sehr wahrscheinlich 
erscheint. Als gemeinsame Züge führt Höltker an: die Stellung der Vorfahren, 
die Europäerfeindlichkeit, die Einstellung der Arbeit, die Cargo-Mythe, die 
Prophezeiung einer Naturkatastrophe und die Vermengung von Heidentum 
mit christlichen Ideen. 


Pamai-Bewegung am Sentani-see, 
Hollandisch-Neuguinea 1928 


Diese Bewegung aus der Gegend des Sentani-Sees wird von Pater Holtker 
ebenfalls in dieser Reihe mitaufgeführt (35). 

Am Sentani-See bestand zuerst ein starker Widerstand gegen die evan- 
gelische Mission, der im Jahre 1925 im Küstendorf Ormoe sogar zur Schließung 
der evangelischen Kirche führte. Dann trat der Prophet Pamai auf, der von Gott 
den Auftrag erhalten zu haben vorgab, daß er noch viele Menschen bekehren 
müsse. Abgesandte von verschiedenen Dörfern kommen daraufhin zur Mission 
und bitten um Lehrer; die alten Geheimbundmasken werden öffentlich gezeigt 
und dann zerschlagen, das Vaterunser und das Glaubensbekenntnis wird die 


- ganze Nacht im Rhythmus aufgesagt. 


> 
— 


Im Laufe der Zeit geriet der Prophet Pamai in Gegensatz zur Mission und 
Regierung. Er verkiindet die Wiederkunft Christi und spricht gegen die offent- 
lichen Arbeiten und Steuern. 

In dem südlichen Hinterland vom Sentani-See, in den Dörfern Geresi und 
Nimbora, entwickelte sich ein „privater Spiritismus”. 

Der ganze Sentani-Stamm wurde im Verlauf der Zeit christlich, obwohl die 
Kiistenbewohner sich gegen diese Entwicklung stemmten. Eine schwere Epi- 
demie, die sie als die Strafe der Vorfahrengeister auslegten, änderte an der 
Christianisierung nichts. 

Die alte Kultur des Sentani-Stammes war durch europäischen und malai- 
ischen Einfluß schon sehr unterhöhlt, die jüngere Generation unbotmäßig; ein 
schwerer Schlag war die Anordnung eines Regierungsbeamten gewesen, der 
1925 alle Geisterhäuser hatte verbrennen lassen. Wahrscheinlich bezieht sich 
eine Bemerkung von Madeleine Rousseau (36) auf das Ereignis. Sie berichtet, 
daß am Sentani-See, „auf Betreiben der Missionare", sämtliche Geisterstatuen 


ins Wasser geworfen wurden. Der Sammler Jacques Viot ließ 1929 allein 
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60 Stück der guterhaltenen Statuen wieder aus dem See herausfischen (36). 
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1913 Lontis, Nordküste von Buka 19922657) 


Zwei Eingeborene, Novite und Muling, verkünden hier eine Naturkata- 
strophe in Form einer großen Flutwelle. Die Propheten behaupten, mit dem 
Mond verwandt zu sein. Sie verkünden das Aussterben aller Weißen und die 
Ankunft eines Schiffes, beladen mit allen Gütern der Zivilisation. 


RabaulaufNeu-Britannien 1929 (33) 


In Rabaul fand eine geheime Versammlung von eingeborenen Arbeitern 
und eingeborenen Polizisten statt. An dieser Versammlung nahmen 2000 bis 
3000 Eingeborene teil. Die Eingeborenen stammten aus Neuguinea, und zwar 
sowohl aus Papua wie aus Mandated Territory. 

Was diese Versammlung bedeutete, wurde nie ganz geklärt. Man sprach 
von bolschewistischem Einfluß, deutscher Propaganda und dem Versuch eines 
Streiks. Sicher ging diese Versammlung auf den Einfluß fremder Seeleute zu- 
rück. Sie hatte keine weiteren ernsten Folgen, man kann aber annehmen, daß 
der Eindruck, den sie auf die Beteiligten machte, von ihnen bei ihrer Rückkehr 
nach ihren Heimatorten, dort weiter verbreitet wurde. 


Bu keae 1592539) 

In den Orten Lemanmanu und Malasang verursachte ein gewisser Pakoh, 
der als Arbeiter weit herumgekommen war, zusammen mit dem 1913 auf Buka 
aufgetretenen Muling, betrachtliche Unruhe. Pakoh verktindete die bevor- 
stehende Umwandlung der sozialen Ordnung. Das Leben wird für die Ein- 
geborenen besser werden, die Schwarzen werden den Weißen gleich werden. 
Da er ein Schiff mit Zivilisationsgütern erwartete, befahl er den Bau großer 
Lagerhäuser in Malasang und anderen Orten. Er trat für eine Pflege des Chri- 
stentums und eine Aufgabe der alten Sitten ein. Zugleich behauptete er, daß 
ein intensiver Totenkult das Ankommen des Schiffes beschleunigen würde. 

Daraufhin wurden die Friedhöfe — die Bewohner der genannten Orte sind 
fast ausnahmslos Christen — mit Triumphbögen und Girlanden geschmückt 
und die Grabkreuze mit verschiedenen Farben, vor allem Rot, bemalt. Als ein 
sicheres Zeichen für die Ankunft des Schiffes verkündete Pakoh ein Erdbeben 
und eine Springflut. Das Geheimnis dieser Prophezeiung wurde vor den Weißen 
gewahrt, es fielen aber die neuerrichteten und unbenutzten Lagerhäuser auf 
sowie die ungeheuren Schweineopfer und die allgemeine Unruhe. Malasang 
ist der einzige Ort auf Buka, in dem die Kunst des Töpferns bekannt ist. Da 
Pakoh ein Verbot des Töpferns erließ, hörte diese Kunst plötzlich auf. Ein 
weiterer Punkt im Programm des Propheten war die Aufgabe der alten Sitten 
und die Einweihung der Frauen in die Geheimbräuche der Initiation. 

Alles dies konnte nicht verborgen bleiben, und der Prophet wurde schließ- 
lich von der Verwaltung nach Madang gebracht. 


In Gogohei auf Buka 1934 (40) 


Ein Aufruhr entsteht durch die Behauptung, daß ein Schiff mit Nahrungs- 
mitteln, Axten, Pferden, Hunden und Gewehren ankommen würde, und die Ein- 
geborenen errichteten ein Lagerhaus an der Küste. Da behauptet wird, daß an 
der Ladung des Schiffes nur diejenigen teilhaben könnten, die nichts besitzen, 
werden Schweine geschlachtet und große Feste gefeiert. Nach einer Zeit der 
Enttäuschung kehren die Eingeborenen wieder zur Arbeit zurück. Es werden 
Fahnenstangen in den Friedhöfen errichtet, rote Fahnen mit weißen Kreuzen 
gehißt, andererseits werden diese Fahnenstangen als Masten bezeichnet, die 
errichtet werden, um mit dem Himmel in Verbindung zu treten. Die Ankunft | 
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des Schiffes wird erwartet, es soll diesmal Kraftfahrzeuge und Flugzeuge 
bringen. Es soll erst aus Australien, nach einer späteren Version aus Deutsch- 
land kommen. Die Bewegung hatte zuletzt 5000 Anhänger. 


Die Bewegung griff auf den Nordwesten von Buka über. Die Prophe- 
zeiungen wurden maßloser. Das Verlangen nach der Vertreibung der Europäer 
wurde nicht nur geäußert, sondern auch die Hoffnung ausgesprochen, daß man 
sie mit den Waffen, die das Schiff bringen würde, bekämpfen könnte. Die Ein- 
geborenen exerzierten, um sich zu üben, mit Holzgewehren. 


Bewegungvon Selao auf Buka 1935 (41) 


Die genannte Bewegung ist eine Fortsetzung der vorhergehenden. Beson- 
derer religiöser Eifer macht sich plötzlich bemerkbar. Die Kirche ist voll von 
Gläubigen. Auch alte Leute drängen sich zur Taufe. Protestantisch getaufte 
Eingeborene wollen katholisch werden. Die Friedhöfe werden geschmückt, 
große Kreuze werden errichtet, und der Missionar findet heraus, daß der ver- 
bannte Prophet Pakoh wiederauferstanden sei; daß er sein Leben gegeben habe, 
damit das Cargo-Schiff zu den Eingeborenen kommen könne. Man weiß zwar, 
‚daß Pakoh unzweifelhaft (?) in der Gefangenschaft gestorben ist, aber das Ge- 
rücht verbreitet sich, daß er wiederauferstanden sei, daß er bei einem großen 
Zeremonialessen erschienen sei, Reis und Fleisch herbeigezaubert habe und 
schließlich wieder verschwunden sei. 


Bougainvılle 1935 (41) 


Im September 1935 griff die Bewegung nach Bougainville über. Auch hier 
fand das Leitmotiv des Cargo-Mythos starken Anklang. Die Eingeborenen 
töteten alle Haustiere, Schweine und Hunde, schafften die Meidungsgesetze ab, 
die Frauen durften mit den Männern zusammen essen, Initiationsmasken und 
Schwirrhölzer wurden ihnen gezeigt. 

Schließlich griff die Regierung ein und verhaftete an die hundert Menschen. 
Allmählich beruhigten sich die Eingeborenen, durch eine der Vernichtung aller 
Haustiere folgende Hungersnot ernüchtert. -Die Eingeborenen kehrten auch zu 

den alten Initiationszeremonien zurüc, und diejenigen, die den Frauen die 
Masken gezeigt hatten, wurden allgemein beschuldigt und bedroht. 

P. Dupeirat, der die von O'Reilly berichteten Bewegungen auf Buka und © 
Bougainville analysiert, bemerkt zu der Erscheinung der Fahnenstangen, die 
errichtet werden, um mit dem Himmel in Verbindung zu treten, daß dies ein 
sehr „komplexer Wahn” sei. Mit einem Seitenhieb auf die Verwirrung, die in 

den Gemütern der Eingeborenen durch protestantische Predigten angerichtet 

= worden sei, erfaßt er die Gesamterscheinung sehr richtig als eine Mischung 
heidnischer Phantasie, die in der alten Tradition wurzelt, und der Sehnsucht 
nach dem Eindringen in die moderne Zivilisation (42). 


Gela,Santalsabel,SawuundSan Cierny Gill Oso 


In den übrigen Salomonen war seit 1930 eine gewisse Unruhe zu bemerken. 
In Gela verlangten die Hafenarbeiter höhere Löhne und eine Vertretung im 
Advisory Council (43). 
1935 setzten sich die Eingeborenen der südlichen Salomonen im allge- 
meinen gegen die Praktiken der Werbeschiffe zur Wehr. Offenbar unter dem 
Einfluß sozialistischer fremder Seeleute, versuchten sie mit Erfolg die Werber 
zu prellen: sie begaben sich auf die Schiffe, nahmen sechs Monatslöhne Werbe- 
en als Abschlagzahlung in Empfang und ließen sich nie wieder sehen. (44) 
3* 
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Neu Hannover 1935 (45) 


Kommt in dem Verhalten der Salomonen-Insulaner sowohl sozialistisches 
als auch nationalistisches Denken zum Ausdruck, so ist auch ein Ereignis von 
Neu Hannover bemerkenswert, das zeigt, daß die Eingeborenen Nationalismus, 
Unabhängigkeitsstreben und eine gewisse Kenntnis des Geldes sich angeeignet 
haben: die Eingeborenen von Neu Hannover nämlich sammelten 1933 5600 
Schilling, die sie der Mandatsverwaltung anboten, falls diese ihre Insel räumen 
würde. 


Neue Hebriden 1923 (46) 


Auf Espiritu Santo, in den Neuen Hebriden, machte sich eine ähnliche Be- 
wegung bemerkbar. Ein Prophet Ronuwuru sagte eine große Flut voraus, aus 
der nur er und seine Anhänger gerettet würden. Er sprach von der Aufer- 


stehung der Toten und verkündete die Ankunft eines Cargo-Schiffes. Die Ein- f 


geborenen bauten ein Vorratshaus am Strande und begrüßten jedes vorüber- 
fahrende Schiff mit Feuersignalen. Die Sendboten des Propheten durchzogen 
die Insel und ließen sich die Waren, die das Schiff bringen sollte, schon jetzt mit 
Geld und Schweinen bezahlen. Eine allgemeine Europäerfeindlichkeit kam zum 


Ausdruck. Die Europäer seien an allen Todesfällen schuld und müßten ver- | | 


trieben werden. Nationalistische Schlagworte machten die Runde. 
E. Raff vergleicht die Erregung auf Santo mit den Zuständen in der Oro- 


kaiwa-Gegend am Papua-Golf und bezeichnet ein neues Aufflammen der Be- 


wegung auf Espiritu Santo als „An outbreak of insanity”. 


Neukaledonien 1878 (47) 


Vergleichbare Bewegungen auf Neukaledonien liegen weit zurück. 1878 
kam es unter dem Häuptling Atai zu einer organisierten Revolte gegen die 
Weißen, die ausgerottet werden sollten. 

In einer Untersuchung über die ihm bekanntgewordenen Bewegungen 
dieser Art, die er als Prophetentum bezeichnet, meint F. R. Lehmann: (48) 
... Wir treffen in der Südsee also auf eine recht interessante Reihe von Typen 
des Prophetentums von primitivsten Formen an bis zu höheren; allerdings 
finden wir hier nicht die höchsten, wie sie die höheren Kulturvölker hervor- 
gebracht haben. Aber gerade diese, in dem Gebiete des Großen Ozeans noch 
erkennbaren Formen des Prophetentums, machen uns auf das Gesetzmäßige in 
allen diesen Erscheinungen aufmerksam, sei es im Ablauf der ekstatischen 


Erlebnisse, in der Tendenz der Beeinflussung oder Führung des Volkes oder | 


in den geschichtlichen Bedingungen des Auftretens von Propheten überhaupt. 
Somit kann, glaube ich, auch auf diesem Gebiete die Völkerkunde zeigen, daß 
sie für die vergleichende Religionswissenschaft und Kulturwissenschaft wich- 
tige und vielfach grundlegende Beiträge zu liefern vermag.“ 

In seiner zusammenfassenden Bemerkung über die Bewegungen stellt 
Eckert eine Reihe von Gemeinsamkeiten der verschiedenen von ihm behan- 
delten Bewegungen auf (49). 

Die Bewegungen werden ausgelöst durch Visionen von einem Geister- 
wesen. Da die Geister der verstorbenen Ahnen eine große Rolle spielen, dürfen 
sie in vielen Fällen mit den Missionen in Zusammenhang gebracht worden sein. 


Er weist darauf hin, daß unter christlichem Einfluß oft Heilige an die Stelle der 
Ahnengeister treten. Der Inhalt der Visionen ist oft übereinstimmend. Oft wird | 
er ganz aus der alten Kultursphäre entnommen. Ein starker europäerfeindlicher | 


Zug ist in der Bewegung häufig. In anderen wird die Zerstörung der alten Kult- 


gegenstände und Wertsachen und eine stärkere Hinwendung zum Christentum J 


und zu einer neuen Lebensweise propagiert. Die Propheten befinden sich nicht 
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selten in einem Trance-Zustand; eine Art normaler seelischer Zustand hält auch 
nach den Missionen sehr oft noch an. Die Reaktion der Eingeborenen auf die 
Prophezeiung ist ziemlich einheitlich: die Prophezeiungen werden meist sofort 
angenommen und geglaubt, eine Panikstimmung oder Massenpsychose ist die 
Folge. Eckert weist auf die große psychische Empfänglichkeit und oft auf- 
tretenden ekstatischen Zustände hin. Die Untersuchungen von Williams zeigen, 
daß sich die Bewegungen durch planmäßige Mission und Propaganda verbreiten 
können, daß vielfach auch von den Anhängern der Propheten ein gewisser 
Terror ausgeübt wird. Die Sonderstellung der Jünger eines Propheten und eine 
straffe Kult-Organisation führen zu ’einer Machtstellung der Anhänger, die eine 
gewisse Modifizierung des alten sozialen Gefüges mit sich bringen. 

Zweifellos gab es schon vor der Europäisierung einzelne Propheten; die 
Schwarmgeisterei, die jetzt über Melanesien dahingeht, und der stark chiliasti- 
sche Gehalt einer ihrer Lehren sind aber, erst eine Folge des Kulturkontakts. 
Die Prophetien rufen kulturelle Wandlungen von unterschiedlicher Tragweite 
hervor, besonders bedeutend sind die Änderungen in der religiösen und künst- 
lerischen Sphäre sowie die sozialen Auswirkungen. Eckert schließt sich zuletzt 
der Ansicht Williams an, daß ähnliche kulturelle Umwälzungen auch schon vor 
dem Erscheinen der Europäer vorgekommen sind. 

In seinem Aufsatz über die „Mambu-Bewegung“ (50) in Neuguinea kommt 
Pater Höltker zu der Ansicht, daß die Lehre Mambus vor allem auf eine Ände- 
rung des sozialen und wirtschaftlichen Lebens der Eingeborenen hinzielt, die 
Macht der Weißen beendigen, aber die Güter der europäischen Zivilisation 
für die Eingeborenen sichern wollte und nicht die Religion allein der Antrieb 
zu seiner Prophetentätigkeit war. Es sind revolutionäre Bewegungen mit wirt- 
schaftlichen Zielen. 

Zusammenfassend sagt Pater Höltker, daß fast alle Gründer und Träger 


- der Bewegungen Inlandleute sind und daß die meisten Bewegungen im Gebiet 


— 
4 


der evangelischen Mission vorkommen. 

Höltker unterscheidet in der Arbeit über die Schwarmgeister (51) mehrere 
Arten von Bewegungen. Er behandelt ausdrücklich nicht: 1. wirkliche religiöse 
christliche Bewegungen; 2. heidnische religiöse Bewegungen, die ausgesprochen 
antichristlich sind und auch nicht rein politische, antieuropäische Aufstands- 
bewegungen. Sein Anliegen sind Bewegungen, die „ein Durcheinander von 
altem Heidentum und unverstandenem Christentum darstellen, die politisch 
aus einem übertriebenen Lokalnationalismus und überheblichem Rassebewußt- 
sein bestehen, die nach politischer und religiöser Selbständigkeit streben und 
danach trachten, alle Fremden aus dem Land zu jagen. Ein wesentlicher Zug 
dieser Bewegungen sind die Prophezeiungen von einem bald einbrechenden 
goldenen Zeitalter, in dem die Eingeborenen sein werden wie die weißen 
Herren. Oft haben die Bewegungen einen starken sexuellen Einschlag; seelische 


_ Erschütterungen, Halluzinationen, Wahnsinnserscheinungen und Krämpfe spie- 


len eine große Rolle.” 
Als Zeitpunkt des Auftretens solcher Bewegungen nimmt Pater Höltker 
als terminus a quo: nachdem ein heidnisches Volk das Christentum kennen- 
gelernt und stückweise auch angenommen hat. 
Nach der Aufzählung der Bewegungen vor dem zweiten Weltkrieg kommt 


Pater Höltker zu den sehr wichtigen Bewegungen des zweiten Weltkrieges in 


Neuguinea. Hier ist besonders bedeutungsvoll die Tatsache, daß die Japaner 
versucht haben, diese Bewegung planmäßig in ihren Dienst zu stellen und offen- 
bar diese Bewegungen vor dem Krieg studiert hatten und bestimmte propa- 


gandistische Möglichkeiten darin sahen. 


Im Verlauf des zweiten Weltkrieges besetzten die Japaner große Teile 


~ von Neuguinea und die Salomonen, bis zu der südlichsten Insel San Christoval. 
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Auch die Inseln Melanesiens, die nicht unmittelbar in die Kampfhandlungen 
miteinbezogen wurden wie die Neuen Hebriden, spürten die Einwirkungen des 
Krieges: sie wurden zu großen Nachschublagern der Amerikaner, und die Ein- 
geborenen erlebten hier den Kontakt der modernen technischen Zivilisation 
in vorher nie gekannter Intensität (51). 

Auf Neuguinea begann die japanische Invasion am 23. 1. 1942, und im Ver- 
lauf eines Jahres waren alle wichtigen Plätze an der Küste in japanischen 
Händen. Die Japaner drangen aber nicht ins Innere der Insel vor. So z.B. blieben 
die wichtigen Goldfundplätze Wau und Bulolu und das dichtbesiedelte Gebiet 
von Bena Bena von ihnen verschont. Zwischen Juli 1943 und Juli 1944 wurden 
die Japaner schon wieder aus Neuguinea vertrieben und hielten nur noch 
Wewäk, die Admiralitätsinseln, die Matthias-Gruppe und den westlichen Teil 
von Neubritannien. Von Oktober 1944 bis August 1945 wurden in schweren 
Kämpfen Bougainville, Wewäk und das Mittelgebiet von Neubritannien neu 
erobert. In den Händen der Japaner blieb bis zum Waffenstillstand Neuirland 
und die Gazelle-Halbinsel von Neubritannien (52). Die Folgen der japanischen 
Besetzung für die Eingeborenen werden von Fry als nicht tiefgehend bezeichnet. 
Allerdings wurden die Vorräte der Eingeborenen geplündert und ihnen oft 
ihre Schweine weggenommen. Vor allem geschah dies in Gegenden, in denen 
die Japaner belagert und ausgehungert wurden, so daß die Eingeborenen 
z.T. in große Bedrängnis gerieten. Die Japaner rekrutierten jedoch keine Ein- 
geborenen zur Arbeit, sondern verwandten für Arbeiten mitgebrachte chine- 
sische Kriegsgefangene. 

Im Gegensatz zu Fry berichtet Pater Höltker aber von einigen Ver- 
suchen der Eingeborenen, sich der veränderten militärischen und politischen 
Situation anzupassen und zusammen mit den Japanern gegen ihre bisherigen 
weißen Herren vorzugehen. Bemerkenswert ist, daß die Japaner ihrerseits auf 
Grund genauer Kenntnis der bisherigen eingeborenen politischen und sozialen 
Bewegungen in Neuguinea versuchten, die durch die koloniale Vergangenheit 
und den Kriegszustand geschaffene psychologische Situation für ihre Zwecke 
auszunutzen. Höltker berichtet auch, daß japanische Tageszeitungen schon vor 
dem zweiten Weltkrieg Berichte über solche Bewegungen in Neuguinea brach- 
ten, die sie aus europäischen Publikationen zusammengestellt haben sollen. 

Es folgt eine Aufzeichnung der Japaner in Melanesien im Verlauf und nach 
dem zweiten Weltkrieg. 


1941 Golf Division in Papua, Neuguinea (53) 


1941 kam es im Dorf Inawaia zu einer Bewegung, die sich gegen den 
dortigen katholischen Missionar richtete. Die Arbeit wurde eingestellt, man 
bereitete sich, von einer Prophetin angeregt, auf die Ankunft „himmlischer 
Boten" vor. In einem Sumpf werden hohe Masten errichtet, um mit dem Himmel 
in radiotelegraphische Verbindung zu kommen. Es werden Häuser errichtet 
für die himmlischen Boten, und man erwartet vom Himmel einen Regen von 
Gütern. 


1942 in Bunaund Gona, Papua, Neuguinea (54) 


Die nächste Bewegung vollzieht sich bereits unter dem Einfluß der Japaner. 
Nach der Landung der Japaner im Orokaiwa-Gebiet in Papua kommt es in der 
Zeit zwischen Juli und September zu mehreren Morden an Europäern, andere 
werden den Japanern ausgeliefert. Die späteren gerichtlichen Ermittlungen 
ergeben, daß es sich im wesentlichen um heidnische Eingeborene handelt, deren 
Opfer protestantische Missionare waren. 

Ein australischer Bericht betont, daß es sich bei diesen Verbrechen um eine 
verschwindende Minorität von Eingekorenen handelt, die von einem besonders 
üblen Individuum angeführt waren. 


Der „Cargo-Kult” in Melanesien 39 


1941 Karkar, Mandated Territory, Neu gua neat (55): 


Auf der Insel Karkar, auf der etwa 10000 Eingeborene leben, die meist 
Protestanten sind, kam es im November/Dezember 1941 zu einer religiös- 
schwärmerischen Bewegung. Eingeborene Missionare verkündeten die Ankunft 
Christi und eine davor stattfindende Finsternis. Das Ergebnis dieser Ver- 
kündung war der Versuch aller Eingeborenen, sich mit Lampen einzudecken. 
Der Cargo-Mythos und die an der gegenüberliegenden Küste verbreitete Mythe 
von einem Eingeborenen-Königreich flammten auf, die schwarzen Kontrakt- 
arbeiter verließen ihre Arbeitsstellen und gingen in ihre Dörfer. Die Regierung 
griff ein und stellte die verschiedenen Anführer vor Gericht in Madang. Genau 
an diesem Tage wurde aber Madang zum ersten Male von Japanern bombar- 
diert. In Karkar erging daraufhin der Aufruf zur Selbstverwaltung und zur 
Vertreibung der Weißen. Die Weißen verließen tatsächlich die Insel, um sich 
vor den Japanern zurückzuziehen, und die Eingeborenen begannen die Pflan- 
zungen zu plündern. Aus Rabaul zurückkehrende Arbeiter berichteten, daß die 
Japaner sehr freundlich zu den Eingeborenen seien und sich als deren wieder- 
gekehrte Vorfahren bezeichneten. Eine terroristische Richtung innerhalb der 
Eingeborenen machte sich bemerkbar. Im Dezember 1942 landeten die Japaner 
in Madang, und im Januar des darauffolgenden Jahres kamen sie nach Karkar. 

Bemerkenswert ist eine Rede, die ein japanischer Offizier in Pidgin English 
an die Eingeborenen hielt und die zeigt, daß die Japaner die Motive der bis- 
herigen Bewegungen genau kannten. In dieser Rede bezeichnete der Japaner 
sein Volk als Brüder und Vorfahren der Eingeborenen, betonte, daß die Japaner 
anders als die Europäer seien und forderte die Eingeborenen zur Mitarbeit auf. 


Keram-Fluß, Mandated Territory, Neuguinea 1944 (56) 


Für die Zeit von 1944 — also noch zur Zeit der Besetzung der Küste durch 
japanische Truppen — wird am Keram-Fluß, einem Nebenfluß des Sepik, von 
einer weitverbreiteten japanischen Untergrundpropaganda berichtet. Auch hier 
finden sich als Leitmotiv die Idee eines künftigen Eingeborenen-Königs und 
der Rückkehr der Vorfahren. Es scheinen die japanischen Versuche, die unter 
den Eingeborenen verbreiteten Mythen für ihre Zwecke auszunutzen, auf Neu- 
guinea beschränkt geblieben zu sein. Australische Berichte betonen, daß die 
Japaner auf eine eingeborene Bevölkerung gestoßen seien, die der australischen 
Verwaltung treu ergeben war, und die sich vorteilhaft von der Bevölkerung 
Indonesiens oder Burmas in dieser Hinsicht unterschied. Die Berichte betonen 
zugleich, daß die Situation sich inzwischen verändert habe und die Eingebo- 
renen heute reif seien für jede „einfache Ideologie" (57). 

Für die Zeit unmittelbar nach dem Kriege wird eine weitgehende Beunruhi- 
gung der Eingeborenen durch die Cargo-Mythe aus den verschiedensten Ge- 
bieten Neuguineas berichtet. Es wird dabei betont, daß die Mythe nicht als 
Folge der japanischen Invasion aufgefaßt werden darf, daß aber ihre Ver- 
breitung durch die Kriegsereignisse gefördert worden sei. Solche Beunruhi- 
gungen werden fiir die Zeit unmittelbar nach dem Krieg berichtet aus dem 
Gebiet des Sepik-Rivers, mit besonderer Intensität aus dem Gebiet des Ramu- 
Flusses bis hinauf zum Bismarck-Gebirge, aus den Hagen-Bergen, aus Bena 
Bena, von der Hüon-Halbinsel und vereinzelt auch aus dem Papua-Gebiet (58). 


i 


Paliau-Bewegung auf der Insel Manus 1926 (59) 

Eine besondere Bewegung von den Admiralitätsinseln wird für die Zeit 
von 1946 bis 1951 gemeldet. Ein gewisser Paliau, der von der Insel Baluan 
stammte, war ihr Urheber. Dieser Mann war vor dem Kriege Sergeant gewesen 
und hatte den Krieg in Neubritannien verbracht. Dort war ihm durch die 


40 Andreas Lommel: 


Japaner eine gewisse Macht über die Dorfältesten im Rabaul-Gebiet gegeben 
worden. Nach dem Kriege kehrte er in seine Heimat zurück. Dort begann er 
bald darauf, auf der Insel Manus religiöse und politische Unabhängigkeits- 
gedanken zu verbreiten. Sein Ziel war, alle Fremden und Europäer von Manus 
zu vertreiben und sich selbst zum König der Insel zu machen. 15000 Ein- 
geborene, davon 6000 Katholiken, gingen nach kurzer Zeit zu ihm über. 1949 
war ein Sechstel der Insel in seiner Hand. Seine Anhänger führten ein streng 
geregeltes Leben, sabotierten die Regierung, widmeten sich der militärischen 
Ausbildung, sorgten für sanitäre Vorschriften in den Dörfern und betrieben 
eine geregelte Prostitution. Da Paliau nicht viel anzuhaben war, wurde er im 
Jahre 1951 wegen ,Ehebruchs" zu sechs Monaten Gefängnis verurteilt. 

Man nimmt an, daß Paliau seine Ideen zum großen Teil von amerikanischen 
farbigen Truppen erhalten hat. Die Bewegung dauert noch an. 


Salomonen 


Während des Krieges entstanden in den Salomonen den bisher erwähnten 
Bewegungen ähnliche, die sich über fast alle Inseln der Salomonen aus- 
dehnten (60). 1944 brachen Unruhen, die sich Masinga-Rule oder Marching- 
Rule nannten, auf den Inseln Malaita und San Christoval, 1946 auf Ulawa, 1947 
auf Florida, Isabel und Santa Anna, 1949 auf Nord-Malaita aus. Nach 1949 
begannen die Bewegungen allmählich abzuflauen. Diese Bewegungen wurden 
oft und eingehend beschrieben. Ein Bericht von 1947 von der Insel Santa Anna 
z.B. beschreibt, wie die Eingeborenen am Strande eine schwarzgelbe Fahne 
hissen und auf „Martin Lo” aus Malaita warten (61). Martin Lo war ein sagen- 
hafter Zustand, in dem jeder Eingeborene eine Petroleumlampe und Geld er- 
halten sollte. Marxistische Schlagworte, die von den Eingeborenen gebraucht 
wurden, veranlaßten einzelne Beobachter, „Martin Lo” als eine Umwandlung 
von „marxian law" anzunehmen. Die Eingeborenen glaubten an ein Schiff aus 
den Vereinigten Staaten, das ihnen die Güter der Zivilisation bringen sollte, 
zugleich waren sie der Ansicht, daß die USA ein kommunistisches Land sei. 

Auf Ulawa äußerten die Eingeborenen, daß sie keine Weißen mehr auf 
der Insel haben und selbst so leben wollten wie die Weißen (62). 

Cyril S. Belshaw widmet der sogenannten Masinga-Rule in den Salomonen 


mehrere längere Abhandlungen (63). Sein historischer Rückblick bringt etwa : 
folgendes zutage: 


Masinga-Rule 


Kurz nach der Besetzung durch die alliierten Streitkräfte bemerkte die 
Verwaltung (der Salomonen-Inseln) eine politische Bewegung von umstürzle- 
rischem Charakter. Diese Bewegung ist fast sicher entstanden im Rahmen des 
Salomon Islands Labour Corps (SILC) und unter Eingeborenen, die in Guadal- 
canal in der Nähe der amerikanischen Truppen lebten. Der erste Eingeborene, 
den man wegen umstürzlerischer Tätigkeit verdächtigte, war ein Einwanderer 
aus Guadalcanal, der von den Engländern und Amerikanern wegen Tapferkeit 
im Kampf gegen die Japaner ausgezeichnet worden war. Er wurde ein wichtiger 
Distrikt-Häuptling, da er intelligenter und energischer war als der durchschnitt- 
liche Eingeborene von Guadalcanal. Als er später die Macht eines Ober- 
häuptlings der Insel anstrebte, wurde er erst scheel angesehen, später versuchte 
die. Verwaltung, ihre Politik zu ändern und ihn zu leiten. 

Die Bewegung, die als „Masinga-Rule“ bekannt wurde, breitete sich ent- 
weder nach anderen Distrikten aus oder verband sich mit ähnlichen Bewegun- 
gen, die dort schon existierten, besonders auf Malaita und San Christoval. Im 
Grunde entstand die Bewegung aus dem Wunsch nach höheren Löhnen, nach 
größerem materiellem Reichtum sowie nach geistiger Bildung. 
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Politisch strebte die Bewegung die Machtkonzentration in der Hand eines 
starken Führers an. Die meisten örtlichen Führer der Bewegung waren ent- 
weder ehemalige Regierungsangestellte oder religiöse Führer. 

Sendboten, die von den Führern von Dorf zu Dorf geschickt wurden, hielten 
Versammlungen ab in Klubhäusern oder in den christlichen Kirchen und ver- 
suchten, die Unterstützung der Dorfbewohner zu erhalten. Oft trat die gesamte 
Bevölkerung eines Dorfes zu der neuen Bewegung über, oft nur die Mitglieder 
einer kleinen religiösen Sekte oder politischen Partei. In manchen Fällen wurde 
das neueingerichtete „Native Council“ dafür gewonnen, das dann der Ver- 
waltung wirtschaftliche Forderungen stellte; in anderen Fällen konnte das 
Council nicht überredet werden, dann bildete sich ein „Council“ einer Minori- 
tät, das dann in Opposition trat, da es mit der Regierung keine Verbindung 
hatte. Eine ausgesprochen europafeindliche Stimmung kam zum Ausdruck, ob- 
wohl das Ziel der Bewegung doch der europäische Lebensstandard sein sollte. 

Den heftigeren Phasen der Bewegung folgte eine Periode des passiven 
Widerstandes gegen die Verwaltung. Dieser Widerstand richtete sich erst 
gegen die Eingeborenen, die gegen die Führer der Bewegung ausgesagt hatten 
oder sich aus irgendeinem Grunde nicht anschließen wollten. Demonstrationen 
vor dem Verwaltungsgebäude in Auki auf Malaita waren häufig und brachten 
in manchen Fällen Tausende von Eingeborenen auf die Beine. Die Organi- 
sationsfähigkeit der Eingeborenen war beträchtlich: Eingeborene Soldaten exer- 
zierten — viele hatten exerzieren gelernt im NLC —, verschiedene Fahnen 
wurden angefertigt und an die verschiedenen Zentren ausgegeben. Im Hafen 
von Malaita wurden Lagerhäuser errichtet, um die Waren aufzunehmen, die 
man gratis von den Vereinigten Staaten von Amerika erwartete. Gegen Ende 
1947 führte die Gegenwart britischer Kriegsschiffe zu der überraschenden Auf- 
lösung von Versammlungen, und die Verwaltung sandte eine Expedition be- 
waffneter Polizeibeamter aus. Über 100 Führer der Bewegung wurden ohne 
Widerstand verhaftet. Diese Männer wurden verschiedener Vergehen, haupt- 
sächlich aber illegalen Exerzierens angeklagt. 


Dies kann man den Wendepunkt in der Geschichte der Bewegung nennen. 
Bis dahin hatte immer die Gefahr bestanden, daß ein plötzlicher hysterischer 
Ausbruch zu Blutvergießen führen könnte. Daß dies nicht geschah, ist der takt- 
vollen und sorgfältigen Art der Verwaltungsbeamten anzurechnen. Aber man 
kann sich andererseits des Gefühls nicht erwehren, daß die Bewegung in ihren 
Anfangsstadien unterschätzt wurde und ein schnelleres Zupacken, vor allem 
in der wirtschaftlichen und sozialen Sphäre, wirkungsvoller gewesen wäre. Es 
ist noch zu früh, die Erfolge der letzten Aktion zu beurteilen: sicher werden 
die Eingeborenen von ihrer Wirksamkeit beeindruckt sein. Aber die allge- 
meinen Sorgen bleiben dieselben. Solange die Salomonen nicht eine wirtschaft- 
liche Wiedergeburt in demokratischer Form erleben und die Früchte einer 
gesunden politischen und gesetzgeberischen Erneuerung genießen, wird die 
Erbitterung der eingeborenen Bevölkerung die Bemühungen der Verwaltung, 
so gut sie auch gemeint ist, immer behindern. 
5 James McAuley (64) vergleicht die Entwicklung in den Salomonen mit der 
in Neuguinea und kommt zu dem Schluß, daß die Japaner es in den Salomonen 
nicht verstanden hätten, mit den Eingeborenen in ein freundschaftliches Ver- 
hältnis zu kommen. Es gab in den Salomonen nachgewiesenermaßen nur einen 
eingeborenen Verräter, während in Neuguinea eine viel klügere Politik offen- 
bar eine Art von „collaboration“ mit den Eingeborenen herstellte. 

In den Salomonen hinterließ die japanische Besatzung keinerlei Widerhall. 
Die amerikanischen Nachschublager hingegen mit ihrem unerhörten und hier 
noch nie gesehenen Überfluß an Material machten tiefen Eindruck auf die Ein- 
geborenen. Der Vergleich zwischen Amerikanern und Briten mußte not- 
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gedrungen zuungunsten der letzteren ausfallen, und als logische Folge dieses 
Vergleiches entstanden politische Bewegungen, die gegen die bisherige Be- 
satzungsmacht gerichtet waren. Mit der Bewegung verband sich die auch in 
diesen Inseln schon heimische Cargo-Mythe und die traditionelle Verehrung 
der Ahnen. 


C. B. Allan meint (65), daß die Marching-Rule-Bewegung auf Malaita | 


‚bewundernswerte fortschrittliche Ziele mit anmaßenden mystischen Ver: 


sprechen und terroristischen Methoden" verbunden habe. Zugleich habe diese | 


Bewegung ein System von „civil disobedience” hervorgebracht, das außer- 


ordentlich wirksam gewesen sei, und wenn nicht die Bevölkerung die Bewegung | 


im Grunde doch abgelehnt hätte, wäre das Protektorat mit seinen 100000 Ein- 
geborenen in eine schlimme Lage gekommen. 


Zur Organisation der Bewegung berichtet C. B. Allan: 


Die Gründer waren Timoteus George und Nori. Sie teilten Malaita in neun 
Distrikte ein und verwalteten diese Distrikte durch Rundschreiben an die 


Distrikthäuptlinge. Sechs dieser Distrikthäuptlinge hatten Unterhäuptlinge und | 
Verwaltungsbeamte, eine Leibgarde, die exerzierte und die die Gemeinschafts- | 


arbeiten in den Gemeinschaftsgärten beaufsichtigte. 1947 wurden eigene Ge- 
richte eingesetzt. Diese Gerichte befaßten sich vor allem mit Verstößen gegen 
die Eingeborenensitten. (Beschwerden, daß die Kolonialverwaltung die Sitten 
zu wenig berücksichtigte, erhoben die Eingeborenen auf Malaita schon 1939.) 


Marching-Rule-Anhänger begannen eine Niederschrift der Sitten als Grund- | 


lage zu einem Gesetzbuch. 
Sehr wichtig für die Marching-Rule sind die „Städte“. Die Bevölkerung 


von verschiedenen Dörfern fand sich in solchen Städten zusammen, die einmal | 


angelegt wurden nach dem Vorbild der sogenannten „Modelldörfer", die von 
Regierung und Mission seit Jahren propagiert worden waren, und dann auch 
nach dem Vorbild der amerikanischen Truppenlager, die während des Krieges 
auf Guadalcanal zu sehen waren. In den Städten waren Versammlungshäuser, 
in denen regiert wurde. 


Die Bewegung arbeitete nach folgendem Programm: Marching - Ruie- 
Schulen und -Gemeinschaftsfarmen sollten von europäischen Farmern geleitet 
werden. Die Finanzierung sollte durch Steuererhebung und Ausleihen von 


Arbeitern an Europäer ermöglicht werden. Die Auswanderung junger Männer {|| 


für mehrere Jahre solle nur noch gegen einen Monatslohn von 12 £ und Ver- 


pflegung erlaubt sein (Vorkriegslohn 10 $ und Verpflegung im Monat). Durch |} 


diese Maßnahme wurde die Auswanderung junger Männer unterbunden, die 
zu Hause blieben und arbeiteten. 


Die Verbreitung der Cargo-Mythe war eine der Hauptanziehungskräfte 
der Marching-Rule-Bewegung und hat hier — auf den Salomonen — eine 
besondere Form angenommen: Es gibt zwei Arten von weißen Männern, Eng- 
länder und Amerikaner. Beide sind reich. Die Engländer geben nichts her, die 
Amerikaner sind freigebig und werden die Retter von Malaita sein. Sie werden 
an einem bestimmten Tage kommen mit vielen Schiffen und tonnenweise Güter 
ausladen. Für diese Güter müssen Schuppen errichtet werden. Die Anhänger 
der Bewegung bekommen alles frei verteilt. Die Nichtanhänger bekommen 
nichts, ihr Land wird enteignet, und sie werden in den Busch vertrieben. Im 
Jahre 1946 begannen die Führer von Marching-Rule auf Malaita mit ihrer 
Bewegung in die Öffentlichkeit zu kommen. Demonstrationen, Drohungen 
gegen Eingeborene, die die Tradition verletzt hatten, wurden häufig. Gegen- 
maßnahmen der Regierung hatten zur Folge, daß die Bewegung noch aggres- 
siver wurde. Allmählich wurde aber die Bewegung in Florida, Isabel und 
Guadalcanal unterdrückt. In Malaita und San Christoval ging sie in den Unter- 
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grund. Später begann man Zäune und Wachtürme um die Städte zu errichten, 
die dann niedergerissen wurden. 


Die Regierung versuchte auch durch soziale Maßnahmen der Bewegung 
entgegenzuwirken und den Wohlstand durch Förderung der Kopra-Ausfuhr 
zu heben. Doch blieb ein Rest von nationalistischen Gefühlen in Malaita 
erhalten. Eine Anzahl von Menschen zog sich ins Innere zurück, entzog sich 
der Steuerzahlung bis zum Jahre 1950. 


Die Regierung versuchte, die Ideen von Marching-Rule in das große Werk 
der Nachkriegsentwicklung der politischen und sozialen Verhältnisse ein- 
münden zu lassen. Im Juli 1947 aber nahm die Cargo-Mythe eine faßbarere 
Gestalt an. Die Führer der Bewegung verlangten absolute Unterordnung, was 
sie mit Terrormaßnahmen auch erreichten. Fahnen wurden von Dorf zu Dorf 
getragen, militärische Ausbildung nahm zu, und offene Drohungen gegen die 
Engländer wurden häufiger. Die Bewegung dehnte sich auf andere Inseln aus, 
und die Verwaltung nahm die Gelegenheit der Nähe britischer Kriegsschiffe 
wahr, um energisch vorzugehen. Hierdurch wurde die Bewegung auf Malaita, 
Isabel, Florida und Guadalcanal erschüttert, Auf Malaita und San Christoval 
begann sie jedoch von neuem. Die Eingeborenen errichteten Palisadenzäune 
und Wachtürme, die dann später zwangsweise zerstört wurden. 


Auf Malaita blieb ein gewisser Bestand von Anhängern, während die 
Cargo-Mythe selbst an Bedeutung verlor, seit die amerikanischen Truppen 
Guadalcanal verließen. Die Marching-Rule-Bewegung verlor danach an 
Anhängern. 


Nach einem Studium ähnlicher Bewegungen wird C.H. Allan deutlich, 
daß die Bedingungen für solche Bewegungen Überanstrengung, Unlust und 
Mißverstehen europäischer Einrichtungen sind. Die englische Verwaltung 
in den Salomonen-Inseln begann etwa 25 Jahre nach dem Kontakt der Ein- 
geborenen mit den Europäern. Den größten Einfluß in dieser Zeit hatte die 
evangelische Südsee-Mission in Malaita, die sich im Laufe der Zeit dort un- 
beliebt gemacht zu haben scheint: Sie wird heute fast allgemein abgelehnt 
trotz der Tatsache, daß die Mehrzahl der Führer der Marching-Rule-Bewegung 
hervorragende Missionslehrer sind. Der Zusammenbruch der Eingeborenen- 
sitten wurde seit 1922 begleitet durch eine sich verbessernde Lebenshaltung 
der Eingeborenen. Im zweiten Weltkrieg stieg der Kopra-Preis, und viele 
Eingeborene von Malaita wurden begütert. Die wirtschaftlichen Verhältnisse 
auf der Insel verbesserten sich, und die Eingeborenen hatten nicht mit Unrecht 
den Eindruck, daß sie sich selbst verwalten könnten. 

Den psychologischen Schock moderner Kriegsführung sieht C. H. Allan als 
beträchtlich an. Die Eingeborenen waren Zeugen einer der größten Schlachten 
des zweiten Weltkrieges, ein Schauspiel, das ihr bisheriges Weltbild endgültig 
zerstörte, Sie konnten weder die ungeheure Masse von Kriegsmaterial be- 
greifen, noch die Art und Weise, wie Europäer dieses Material verschwendeten 
und zu Tausenden starben. 

Durch ihren Dienst in den Arbeitsbrigaden lernten die Eingeborenen die 
. Amerikaner kennen. Der Unterschied zwischen Amerikanern und Engländern 
bestand für sie darin, daß die Amerikaner reich und freigebig waren, während 
die Engländer dagegen als arm und geizig erscheinen mußten. Die Hauptzüge 
der Marching-Rule-Bewegung kann man nach C.H. Allan folgendermaßen 


zusammenfassen: 
1. Der Glaube an die Ankunft des Cargo-Schiffes und die Rückkehr der 


Amerikaner. 
2. Der Kult eines Führers und die Anerkennung einer Führerorganisation. | 
3. Das Verlangen nach Bildung, Entwicklung und Lebensstandard der Weißen. 
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4. Die Nachahmung des Weißen in jeder Hinsicht und besonders des Ameri- 
kaners. 

5. Die Ausbreitung der Bewegung und Propaganda. 

. Die Idealisierung der Vergangenheit, und 

7. die Tendenz, die Bewegung als Geheimgesellschaft beginnen zu lassen. 


D 


Für die Eingeborenen muß weiterhin die christliche Religion aus ihrem 
Weltbild heraus als der Weg erscheinen, der zur Beherrschung der ungeheuren 
technischen Mittel führt. Lesen und Schreiben und die Magie des christlichen 
Glaubens scheinen ihnen den Besitz von technischen Gütern zu verbürgen. 

Ein sehr gutes Bild von dem Eindruck, den die Kämpfe auf den Salomonen 
auf die Eingeborenen hinterließen, gibt ein Bericht eines Eingeborenen in 
Pidgin-Englisch, der in einem von Europäern redigierten Nachrichtenblatt in 
den Salomonen erschien (66). 

Auch auf den Neuen Hebriden entstanden im Verlaufe des Krieges Un- 
ruhen, die aber nicht, wie auf den Salomonen, durch Kampfhandlungen beein- 
flußt wurden. Auf den Neuen Hebriden, die als Nachschubbasen für die ameri- 
kanischen Streitkräfte dienten, war es allein der überwältigende Eindruck der 
technischen Überlegenheit der Amerikaner, der hier schon lange im Ver- 
borgenen lebende Gefühle der Eingeborenen zum Ausbruch in Unruhen brachte. 


West-Santo, Neue Hebriden, Nacktkult 1944/45 


Auf der Insel Santo, vor allem in dem westlichen Teil der Insel, entstand 
in den Jahren 1944/45 —- nicht ohne Erinnerung an die Unruhen des Jahres 
1923 — der sogenannte Nacktkult. Auch hier spielte die .Cargo-Mythe eine 
bedeutende Rolle. Die Eingeborenen erwarteten in der Nähe von Tasi Malu 
am Südwestende der Insel die Ankunft eines Schiffes. Von dem Kult wurden 
mehrere Dörfer ergriffen, und in den Jahren 1945 bis 1948 erreichte die Be- 
wegung ihren Höhepunkt. Die Leitung des Kultes befand sich im westlichen 
Zentral-Santo. Der Kult selbst breitete sich vor allem in den von den Weißen 
weniger beeinflußten Gebieten aus, 

(67) Graham Miller hat sich über den Kult eingehend ausgesprochen. Er 
unternahm in den Jahren 1947 und 1948 zwei Reisen in das Gebiet des Kultes 
und stellte fest, daß, je weiter er von Osten kommend nach Westen landein- 
wärts auf die Insel vordrang, desto mehr Dörfer dem Kult verfallen waren, der 
die traditionelle Lebensweise der Eingeborenen weitgehend veränderte. Etwa 
ein Drittel der Bevölkerung schien dem Kult anzugehören. 

Der Führer des Kults, ein gewisser Tieka, lebte im Innern des westlichen 
Hügellandes von Santo, das der Berichterstatter aber selbst nicht besuchte. 
Ende des Krieges sandte Tieka 30 Boten nach allen Richtungen aus, die überall 
in den Dörfern eine Botschaft von ihm zu verkünden hatten. Die Botschaft 
lautete: 


1. Alle Leute, Männer und Frauen, sollten ihre Kleider ablegen, ebenso . 
allen Schmuck, da alle diese Dinge den Menschen schmutzig machen. 

2. Alle Gegenstände, die von den Weißen kommen, das sind Stoffe, Geld, 
Werkzeuge, müssen zerstört werden. Ebenso soll man aufhören, Körbe und 
Matten zu flechten. Von all diesen Dingen soll der Mensch sich frei machen. 

3. Alle Häuser in den Dörfern sollen verbrannt und an ihrer Stelle zwei 
große Gemeinschaftshäuser, eins für die Frauen und eins für die Männer, 
errichtet werden. Es darf nur am Morgen gekocht werden. Es darf keine Arbeit. 
mehr für Weiße getan werden. Alle Tiere in den Dörfern: Hunde, Katzen, 
Schweine usw., müssen getötet werden. Eine gemeinsame Sprache, Maman 
genannt, sollte von allen Kultteilnehmern angenommen werden — trotz der 
Tatsache, daß die einzelnen Dörfer verschiedene Sprachen sprechen. Viele alte 
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Tabus sollten aufgehoben werden, z.B. das Verbot, innerhalb der eigenen Totem- 
gruppe zu heiraten, die Trennungsperiode nach einer Geburt, die Notwendig- 
keit des Brautkaufs sowie die Begräbnissitten. Die letzteren waren dahin 
geändert worden, daß die Leiche, anstatt im Hause des Verstorbenen vergraben 
zu werden (wie es die Tradition ist in Zentral-Santo), nunmehr auf einer Holz- 
plattform im Busch ausgesetzt werden sollte. 

Dann wird „Amerika“ kommen. Die Eingeborenen werden dann alle 
Gegenstände erhalten, nie mehr sterben und ewig leben. 

Nicht alle Dörfer nahmen dieses Programm ohne Widerspruch hin. Doch 
stellt der Verfasser fest, daß in vielen Dörfern die Verhältnisse so waren, wie 
man sie nach Annahme dieser Botschaft erwarten mußte. In Batuturuposi waren 
die Häuser niedergebrannt und zwei Gemeinschaftshäuser errichtet worden. In 
Morokiripu waren keine Männer zu sehen, sie waren an die Küste gegangen, 
um auf der Missionsstation sich impfen zu lassen, und hatten zu diesem Zweck 
ihre alten Lendentücher wieder hervorgeholt. Die Frauen waren alle nackt. 
Eine Frau wurde beobachtet, die Taro-Wurzeln an einer Stange über den 
Schultern trug — die Körbe waren vernichtet worden. Haustiere waren eben- 
falls getötet worden. 

Viele Dörfer hatten sich vollkommen geteilt in Kultanhänger und -gegner. 
Verkehr zwischen benachbarten Dörfern hörte auf, wenn sie Gegner und 
Anhänger waren. Die Kultanhänger legten auch besondere Wege im Busch 
an, um verkehren zu können und um Dörfer von Kultgegnern zu meiden. 

Die einzige Ausnahme, wo Kultanhänger und -gegner zusammenlebten, 
waren solche Dörfer, in denen die Kultanhänger begannen, sich vom Kult ab- 
zuwenden. 

Zu diesen Veränderungen bemerkte Miller erklärend, daß die kulturelle 
Verarmung von Santo schon seit vielen Jahren weit fortgeschritten war (68). 
Die alte Ordnung war zusammengebrochen, und dies erklärt die in dem Nackt- 
kult zum Ausdruck kommende Anschauung von der „Schlechtigkeit” der alten 
Ordnung und der Tendenz, eine neue Ordnung mit einer neuen „Reinheit zu 
schaffen. Die ausgesprochene Abneigung gegen die Mission und die Missions- 
schulen glaubt Miller z. T. auf echte Ablehnung und z. T. auf Angst, die Mission 
und die Regierung könnten sich in die kultischen Angelegenheiten mischen, 
zurückführen zu können. 

P. Guiart (69) berichtet ebenfalls über den Nacktkult in Santo. Er betont 
zunächst, daß man den Kult als eine Fortsetzung der Unruhen von 1923 und 
1908 — beide Male wurde ein Europäer getötet — betrachten müsse. Er 
erwähnt die Kraft der Cargo-Mythe und betont, daß Tasimalu, wo das Schiff 
landen sollte, derselbe Ort sei, in dem im Jahre 1923 ein Europäer getötet 
wurde. Daß man weiterhin einem anderen Europäer nahelegte, Kap Lisburn zu 
verlassen, weil man das Schiff und die Waren dort erwartete. Guiart übt Kritik 
an Miller, indem er bestreitet, daß einige der Neuerungen im kulturellen Leben 
der Eingeborenen auf den Kult zurückzuführen seien. Er behauptet, daß die 
Idee der Gemeinschaftshäuser sowie die Wandlung in den Bräuchen der 
Leichenbestattung viel älter seien. Er betont aber, daß vor allem die von 
Belshaw beobachtete Wandlung im Cargo-Mythos der Salomonen, in dem die 
„weißen Vorfahren” im Laufe der Zeit durch die „Amerikaner ersetzt werden, 
auch hier zutrifft. Auch die Verbesserung in der Organisation der Bewegung, 
die strenge Trennung von „Gläubigen“ und „Ungläubigen”, bestätigt er. 

Eine Kritik des Aufsatzes von Guiart durch Belshaw (63/ Anm.) findet 
sich in einem mir leider nicht zugänglichen Artikel. In einer späteren Äußerung 
von Belshaw (63/Anm.*) zeigt er aber die wesentliche Übereinstimmung seiner 
und Guiarts Ansichten auf. Belshaw unterstreicht, daß die Cargo-Kulte alle 
in Gebieten entstehen, in denen die Eingeborenen Kontakt mit den Europäern 
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hatten, ohne die Hintergründe der europäischen Sitten und Lebensweise ver- 
stehen zu können. Belshaw nennt diesen Zustand ,,Helbwegssituation und 
beweist, daß diese Situation zum Verlust des Gleichgewichts der Eingeborenen- 
Gesellschaft führt. 

Ebenso wie Guiart ist er der Ansicht, daß diese Kulte (wie der Nacktkult 
auf Santo) — die von ihm allgemein Cargo-Kulte genannt werden und die sich 
in ganz Melanesien finden —, beginnende nationalistische Bewegungen sind. 
Belshaw sieht in diesen Bewegungen den Anfang eines wirtschaftlichen und 
sozialen Fortschritts und vielleicht auch den Beginn veränderter religiöser 
Lebensform. 


Tanna, Neue Hebriden 1941-47 


Das zweite Zentrum von Unruhen in den Neuen Hebriden ist die Insel 
Tanna. Hier brachen im Jahre 1940 Unruhen aus, die im Jahre 1941 sich zu 
einem revolutionären Ausbruch steigerten. Diese Unruhen gingen auf die 
Mythe von „Jonfrum‘ zurück, der als unbekannter „Gott die Zivilisation 
nach Tanna bringen sollte. Nach einer oberflächlichen Ruhe brach die Be- 
wegung 1943 erneut aus, sie erfaßte diesmal besonders die Jugend. Die Ankunft 
amerikanischer Truppen in den Neuen Hebriden wurde als eine Hilfe für 
Jonfrum ausgelegt. 1947 erfolgte ein erneuter Ausbruch der Mythe. Zugleich 
griff in diesem Jahr die Bewegung nach Ambrym, Malekula, Paama, Epi 
und Pentecote über. Die Cargo-Mythe, ein Schiff aus Amerika, spielt eine 
große Rolle. 

O'Reilly {70), der die Jonfrum-Bewegung auf Tanna schildert, bezeichnet 
die Insel als eine, die kulturell eine gewisse Stabilität bewahrt, wenig Verkehr 
mit den anderen Inseln habe und sich durch eine zunehmende Bevölkerung 
von anderen Inseln unterscheidet (Gesamtbevölkerung 1941 5712, 1947 6620). 
Es gibt auf Tanna eine katholische Mission, eine solche der Sieben-Tage- 
Adventisten und eine presbyterianische. Letztere ist bei weitem die einfluß- 
reichste. Die Mythe von Jonfrum trat auf in den ersten Monaten von 1940. Die 
Botschaft von Jonfrum enthielt damals etwa folgendes: 


1. Alles wird sich ändern in Tanna. Die Insel wird flach werden. Man 
braucht nicht mehr in die Täler zu gehen, weil die Berge in die Täler hinab- 
stürzen werden. Die Weißen werden weggehen. Die Insel Tanna wird sich mit 
den Inseln Aneitym und Erromango vereinigen. 

2. Alle Menschen werden jung werden, es wird keine Krankheiten mehr 
geben. 

3. Jeder bekommt, was er sich wünscht. Man braucht nicht mehr zu 
arbeiten. Es ist unnütz, weiter Gärten anzubauen, Pflanzungen anzulegen oder 
Schweine zu züchten. Jonfrum wird allen das Geld geben, das sie brauchen, 
um leben zu können. 

4, Um das alles zu erreichen, muß man: 

a) Die Weißen vertreiben oder töten — alle, die Missionen, die Regie- 
rung, die Verwaltungsbeamten und die Polizisten (dies wird den 
Missionaren gegenüber nur unsicher behauptet). 

Das europäische Geld unterdrücken. 

Die Eingeborenen von anderen Inseln dorthin zurückschicken. 

Zu den alten Sitten zurückkehren. Man muß besonders Kava trinken, 
die alten Tänze wiederaufnehmen und die Polygamie einführen. 


er 


Eine Folgeerscheinung der Mythe war zunächst ein Ansturm auf die Läden 
an den Küstenorten: Die Eingeborenen wollten ihr Geld ausgeben, da Jonfrum 
verkündet hatte, daß das Geld bald nichts mehr wert sein würde. Die Ein- 
geborenen gaben sogar ihre verborgen gehaltenen Goldpfunde aus. Auch ver- 
ließen die Eingeborenen die Kirche und Schule der presbyterianischen Mission. 
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Ein Eingreifen der Regierung gegen den Propheten und seine Anhänger 
führte zu antienglischen Manifestationen auf der Insel, die nicht ohne Kenntnis 
der Kriegsvorgänge in Europa und in Pearl Harbour unter dem Motto "Britain 
he loose, Germany he win" standen. 

Im Jahre 1942 gelingt es den in Port Vila gefangengesetzten Jonfrum- 
Anhangern, nach Tanna Botschaften einzuschmuggeln. Als Folge davon be- 
zeichnen sich drei Eingeborene als „Söhne von Jonfrum“. Sie verbreiten das 
Gerücht, daß sie mit dem Flugzeug angekommen seien und sich nach Amerika 
begeben wollten, um ihren Vater zu suchen, der dort König ist. Zugleich ver- 
breitet sich in Tanna die Nachricht, daß die Amerikaner in Vila angekommen 
seien, daß noch viel mehr kämen, daß sie Schwarze und keine Weißen seien, 
daß sie bald die Insel regieren würden und alle Menschen mit Dollars, dem 
neuen Geld, bezahlen würden. Das alte Geld sei bald wertlos. Von neuem 
werden die Läden gestürmt. Als im August 1942 die Amerikaner Arbeitskräfte 
aus Tanna anfordern, melden sich fast alle männlichen Einwohner. Die Regie- 
rung schreitet erneut ein. 1943 erscheint der sogenannte zweite Jonfrum, dessen 
Anhänger fieberhaft an einem großen Flugplatz arbeiten, den sie für die 
„Amerikaner errichten wollen. Der zweite Jonfrum behauptet, daß er König 
von Amerika sei und den Flugplatz für seinen Vater benötige, der mit einem 
Flugzeug voller Cargo aus Amerika darauf landen wolle. Eine eigene Polizei- 
truppe zwingt widerspenstige Einwohner, sich an dieser Arbeit zu beteiligen. 
Polizeimaßnahmen und die Demonstration eines amerikanischen Offiziers sind 
nötig, um die Bewegung zu unterdrücken. 


Die Bewegung flammt erneut auf im Jahre 1947, als sich ein „dritter 
Jonfrum manifestiert. Gegen Ende dieses Jahres gelangen Botschaften von 
den verbannten Jonfrum-Anhängern aus Malekula nach Tanna. 

O'Reilly bemerkt abschließend zu seinem Bericht, es scheine, daß die 
Bewegung zwar auf den Einfluß eines einzigen Menschen zurückgehe, im 
ganzen aber doch als Reaktion auf den Einfluß der Missionen angesehen 
werden könne. Träger der Bewegung seien die Halbzivilisierten, die, 
ohne Christen geworden zu sein, durch den Einfluß der Mission erschüttert 
worden seien. Die Bewegung sei ausgesprochen fremdenfeindlich. Sie sei 
zwar den Bewegungen in Santo ähnlich, ein Zusammenhang könne aber 
nicht nachgewiesen werden. O'Reilly glaubt, daß der Einfluß des Krieges, der 
Eindruck der Amerikaner und ihrer materiellen Macht in verschiedenen Gegen- 
den ähnliche Reaktionen hervorgerufen haben können. Einen Weg zur Be- 
kämpfung solcher Erscheinungen wie „Jonfrum” sieht er in intensivierter 
Erziehung der Eingeborenen in Verbindung mit wirtschaftlicher und politischer 
Entwicklung. 

Der Bericht O'Reillys wird bestätigt durch einen anderen von Guiart (71). 
Guiart sieht den Grund solcher Erscheinungen wie die Jonfrum-Bewegung in 
einer Reaktion auf den europäischen Einfluß in Melanesien und den Beginn 
einer nationalistischen und neuheidnischen Bewegung sowie einer Verbindung 
von traditionellem Ahnenkult und der Sehnsucht, an der modernen Zivilisation 
teilzuhaben. 

Guiarts Beschreibung der Jonfrum-Mythe bringt neben den schon von 
O'Reilly erwähnten Symptomen noch bezeichnende Einzelheiten. So wurden 
aus Ablehnung gegen die Missionen plötzlich die von den Missionen angelegten 
Modelldörfer verlassen. Die Eingeborenen siedelten sich zunächst an anderen 
Orten an oder in den noch heidnischen Dörfern. 

Die Botschaft, die Jonfrum verbreitet, besteht darin, daß er den Ein- 
geborenen die Zivilisation bringen wird, die die Weißen ihnen bisher ver- 
weigert haben. Die Weißen und die Missionen werden verschwinden, die 
Schule von Jonfrum wird kommen, er wird Lehrer und Häuptling mit einem 
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neuen Geld bezahlen, auf dem eine Kokospalme zu sehen ist. Arbeit ist nicht 
mehr nötig, da Jonfrum Kleider, Essen, Wellblechhäuser und Flugzeuge bringt. 
Aber man muß ihm den Weg bereiten. Dazu ist es nötig, vor allem alles vor- 
handene Geld auszugeben, zumal, da die Weißen die Insel nicht verlassen 
werden, solange es dort noch Geld gibt. Guiart bemerkt noch, daß die Kräfte, die 
die Revolution tragen, vor allem aus den christlichen Eingeborenen kommen, 
deren soziale Struktur durch die Bewegung völlig zusammenbricht, da die 
christlichen Häuptlinge und Lehrer der neuen Bewegung sich anschließen. Nur 
der Häuptling von White Sands von der Ostküste der Insel weigert sich, der 
Bewegung beizutreten. 

Nach Guiart liegt die Schuld an der Jonfrum-Bewegung bei der presby- 
terianischen Mission. 

Als erste angekommen, hat sie eine überragende Stellung eingenommen 
und eifersüchtig verteidigt. Um das Jahr 1920 herum wurde jeder Eingeborene 
mit mehreren Monaten Gefängnis bestraft, der ein europäisches Schiff betrat 
(um Beeinflussung der Eingeborenen zu veihtiten). Auch sicherte sich die 
Mission den Besitz fast aller Ländereien an der Küste, um ihr Mißliebige von 
dort verweisen zu können. 

Überzeugt von der Minderwertigkeit der Eingeborenen, vernachlässigte die 
presbyterianische Mission Erziehungsaufgaben. Wenige Leute auf Tanna 
können lesen und schreiben. Die Eingeborenen selbst, die sich gegen diesen Zu- 
stand wehren, sagen: Alles, was man uns beibringt, ist “prey, prey, prey and 
sing, sing, sing’. Zur Methode der presbyterianischen Mission gehört auch, die 
neugewonnenen Christen ihrem bisherigen Leben zu entfremden. Sie wurden in 
besonderen Dörfern zusammengefaßt und streng diszipliniert. Das soziale Ge- 
füge wurde dadurch zerstört und die neugewonnenen Lehren hatten keinen Ein- 
fluß. Nur diejenigen konnten sich später halten, die Jonfrum-Anhänger wurden. 
Die anderen Missionen, die später kamen, hatten keinen solchen Einfluß auf der 
Insel, doch wird den Adventisten ähnliches vorgeworfen. Der eingeborene 
“medical practitioner’ J. Kalsakau faßte in einem Bericht an die Verwaltung im 
April 1949 seine Ansichten über die Jonfrum-Bewegung zusammen. Die Feind- 
schaft gegenüber dem Weißen sei nur ein zweitrangiges Problem, die Ein- 
geborenen wollten sich bilden und fänden dazu keine Möglichkeit in den Bibel- 
schulen der Missionen. Der Wunsch nach Bildung sei der Antrieb zu den 
Bekehrungen zum Adventismus vor dem Krieg gewesen, und aus neuer Ent- 
täuschung entstehe die Hinwendung zu Jonfrum. 

Bemerkenswert ist für Guiart auch die Enttäuschung der Heiden im Anfang 
der Bewegung, die Unordnung paßte nicht in ihr traditionsgebundenes Wesen. 
Trotz dieses anfänglichen Mißtrauens aber wurden sie immer aktiver in der Be- 
wegung (aktiver gegenüber den ehemaligen Presbyterianern). Unter der Decke 
eines allgemeinen Nationalismus entstand zunächst ein Kampf zwischen den 
verschiedenen Häuptlingen. Außerhalb von Tanna hat die Bewegung nur Ein- 
geborene ergriffen, die Presbyterianer geworden waren. Auch kann man sagen, 
daß Katholiken und Adventisten sich zurückhaltend gegenüber der Bewegung 
verhalten haben. 

Die Mythe von Jonfrum ist in Tanna, wo die Bevölkerung zunimmt, als Be- 
wußtwerdung des Gegensatzes zwischen den Interessen der Eingeborenen und 
denen der Mission und der Weißen zu verstehen. Die Bewegung möchte die Ein- 
geborenen zunächst von dem totalitären Anspruch des Christentums befreien 
und dann auch von der Macht europäischer Händler. Die Methode ist ein syste- 
matisches Nichtmehrmitmachen: die Kirchen werden verlassen, das Geld wird 
verachtet. Die Möglichkeit späterer politischer Kämpfe nach europäischem 
Muster ist für Guiart nicht ausgeschlossen. Als Beispiel führt er die Entwicklung 
auf der Insel Ambrym an. Dort gab sich die Jonfrum-Bewegung zuerst außer- 
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ordentlich radikal, besänftigte sich aber später. Die Eingeborenen-Kirche, die 
seit einem Jahr schon selbständig war, hat nach Abfahrt der Missionare die 
Leitung der presbyterianischen Angelegenheiten auf der ganzen Insel ohne 
europäische Kontrolle übernommen, und so die Gläubigen an sich gezogen. 


Dieses Beispiel zeigt den Weg, den die Verwaltung gehen könnte: nämlich 
erzieherische Möglichkeiten bieten und in einem gewissen Rahmen eine selb- 
ständige Verwaltung gewähren. 


Guiart schließt, indem er als Tendenz der Jonfrum-Bewegung die Bildung 
einer theokratischen, neuheidnischen und nationalen Verwaltung herausstellt. 
Das beste Mittel dagegen sei die Demokratisierung des Eingeborenen-Lebens. 
Dies Programm müsse zugestandenermaßen etwas kühn erscheinen angesichts 
der Lage auf den Neuen Hebriden, aber die andere Möglichkeit sei nur die 
neuer Bewegungen, die politischer und wirkungsvoller sein und sicher eine 
Verbindung mit der Jonfrum-Bewegung im Süden der Insel Ambrym und dem 
Nacktkult auf Santo herstellen würden. 


Ambrym,NeueHebriden1951 


In einem weiteren Aufsatz geht Guiart auf das Übergreifen der Jonfrum- 
Bewegung auf die Insel Ambrym näher ein (72). Danach ist auf dieser Insel die 
Ursache zur Ausbreitung nationalistischer Bewegungen, wie Jonfrum, in dem 
Gegensatz zwischen heidnischen und missionierten Eingeborenen zu suchen. 
Die heidnische Bevölkerung lebt verhältnismäßig ungestört im Inneren der Insel. 
Die christlichen Eingeborenen bilden jedoch keine Einheit. Es besteht zwischen 
beiden Gruppen eine gewisse Rivalität. Die jungen Männer der heidnischen 
Gruppe werden ihrem Weltbild entfremdet, dadurch, daß sie als Arbeiter zeit- 
weise auf anderen Inseln leben. Guiart glaubt, daß die Missionen nicht an einem 
Zusammenbruch der heidnischen Weltanschauung auf der Insel interessiert 
sein könnten, da die Zerstörung des gegenwärtig zwischen beiden Gruppen 
bestehenden Gleichgewichts bei dem allgemeinen Mißtrauen gegen die Weißen 
nur zu neuen und heftigeren nationalistischen Bewegungen führen würde. 


Die Eingeborenen sind jetzt im allgemeinen der französischen Verwaltung 
gegenüber am aufgeschlossensten, weil sie von ihr Bildungsmöglichkeiten und 
unparteiische ärztliche Fürsorge erhoffen, beides haben sie von der englischen 
Verwaltung nicht erhalten können. Die Abwertung des englischen Pfundes und 
die Nachricht von der Krankheit des englischen Königs Georg 1951 wurde aus 
dem Gefühl der Ablehnung Englands heraus in eine logische Beziehung 
gebracht: "King George he go down”. 


Die ungenügende Nachrichtenvermittlung auf der Insel führt zu beun- 
ruhigenden Gerüchten unter den Eingeborenen, so z. B. das Gerücht von einem 
bevorstehenden russisch-amerikanischen Krieg, der vor allem im Gebiet der 
Neuen Hebriden ausgetragen werden könnte. Guiart betont an anderer 
Stelle (73), daß auf beinahe allen Inseln der mittleren und nördlichen Neuen 
‘Hebriden die Jonfrum-Bewegung sich trotz starker Unterdrückungsmaßnahmen 
der Verwaltung weiter verbreite und im allgemeinen von den Halbzivilisierten 
getragen werde. Eine Ausnahme von dieser Regel mache nur die Insel Tanna, 
wo die Anhänger der Bewegung sich fast ausschließlich aus den Bekehrten der 
presbyterianischen Mission zusammensetzen. Guiart sieht den Grund dafür in 
den Missionsmethoden der Presbyterianer, die das soziale Gefüge der Ein- 
geborenen vollständig zerstören, weil sie christliche Dörfer unter christlichen 
Häuptlingen einrichten. Diese christlichen Häuptlinge können nur an der Macht 
bleiben, wenn sie sich voll und ganz an die Jonfrum-Bewegung anschließen. 
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Als südlichste melanesische Insel wurde die Insel Lifu von dem Cargo- _ 
Mythos erreicht. In Neukaledonien selbst sind Formen des Cargo-Kults nicht 
beobachtet worden. Hier nehmen alle Bewegungen einen modernen, politischen 
Aspekt an: Forderungen nach Gleichberechtigung, denen durch Streikbewegung 
Nachdruck verliehen wird, sowie mehr oder weniger starke kommunistische 
Bewegungen. Nach 1945 breitete sich eine solche kommunistische Bewegung 
sehr schnell aus, brach aber dann bald zusammen. Diese Bewegung erreichte 
auch die Insel Lifu und nahm dort die Gestalt des Cargo-Kults an (73). Das Schiff 
sollte aus Frankreich kommen und die kommunistische Partei Frankreichs 
sollte auf diesem Schiff den eingeborenen Kommunisten alle Waren bringen, 
die sie nötig hätten. Nur ein Teil der Insel wurde von dieser Bewegung ergriffen, 
eine Anzahl von Eingeborenen beschäftigte sich damit, Landungsmöglichkeiten 
für dieses Schiff zu bauen. Da Lifu nach Nevermann (74) keine europäischen 
Siedler kennt, die Eingeborenen aber als die besten Matrosen der Hebriden- 
gegend gelten, kann man diese Bewegung wohl auf Einflüsse zurückführen, die 
solche Matrosen auf ihren Reisen in Neukaledonien kennenlernten. 


Jean Poirier, der sich auch mit den Vorgängen von 1941—47 auf Tanna 
befaßt und in seine Betrachtungen (75) auch die Vorgänge auf Santo und dem 
übrigen Melanesien miteinbezieht, kommt bei dem Vergleich der verschiedenen 
Bewegungen zu interessanten Einsichten. Gemeinsam scheint ihm in vielen der 
aufgeführten Bewegungen der Nachdruck zu sein, der auf die Trennung von 
Eingeweihten und Uneingeweihten gelegt wird, sowie die Trennung von ein- 
geweihten Europäern und die Trennung bzw. die bewußte Zäsur, die zwischen 
Gegenwart und Vergangenheit gemacht werden soll. Zweitens scheint ihm 
beachtenswert die Betonung der Rekonstruktion. Die Eingeborenen wollen ihre 
Gesellschaft auf einer neuen Basis rekonstruieren. Mittel dazu sind häufig eine 
neue Geheimsprache, ein neues Gemeinwesen und neue Siedlungen, die oft 
nach dem Vorbild amerikanischer Truppenlager angelegt werden. Drittens 
betont er das tiefe Verlangen nach Freiheit, das zur Vernichtung der alten 
Tabus führt. Oft schlägt das Verlangen nach Freiheit in Zügellosigkeit um. Zur 
Freiheit gehört auch die Freiheit von der Arbeit und das Leben in Überfluß, 
„wie man das von den Weißen her kennt’. 

Die Gründe, die die Eingeborenen zu solchen Bewegungen veranlassen, 
sieht Poirier einmal in dem übergroßen Eifer der Missionare, die den Eingebore- 
nen die heute verlangte Bildungsmöglichkeit vorenthalten und sie mit sinn- 
losem Beten und Singen sowie strengen Vorschriften einengen. Ein zweiter 
Grund ist die Einstellung der weißen Siedler und ihr im Vergleich mit dem Leben 
der Eingeborenen großer Reichtum und drittens die Auswirkung des Kontakts 
mit der Zivilisation überhaupt. Poirier hält es für möglich, daß die Cargo-Mythe 
vielleicht so alt ist wie der Kontakt mit Europa überhaupt. Die Sehnsucht, an 
dem Reichtum der Zivilisation teilzuhaben, ist bei den Eingeborenen allgemein. 
Die Entstehung dieses Reichtums ist unerkiärlich und wird einem Geheimnis zu- 
geschrieben. 


Heute ist das europäische Prestige auf die Amerikaner übergegangen. Die 
Europäer wurden im zweiten Weltkrieg zuerst von den Japanern besiegt und 
dann wurde ihre Zivilisation durch die Amerikaner tief in den Schatten gestellt. 
Dazu kam noch die Tatsache, daß die Amerikaner zum großen Teil Schwarze 
waren. 


Die Eingeborenen kamen zur Überzeugung, daß ihre schlechte Lage durch 
„Organisation' zu verbessern sei. Sie versuchten, in ihrem Leben die Sieger, 
die bewunderten Amerikaner, zu kopieren. Als Beispiel führt Poirier die neuen 
Siedlungen an, die die Eingeborenen in Neuguinea errichteten, die ameri- 
kanische Truppenlager zum Vorbild hatten. Die Regierungsgewalt in diesen 
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Siedlungen hatte eine von den Eingeborenen selbst ins Leben gerufene 
Hierarchie von Funktionaren inne, die nach dem amerikanischen militärischen 
System gegliedert war: Kommandant, Schatzmeister, Wache, Funker usw. 
Poirier sieht in den Bewegungen keine wirklichen Autonomiebestrebungen. 
Nach ihm entstehen die Bewegungen aus einem “complex of frustration”, d.h. 
aus der Sehnsucht der Eingeborenen, selbständig zu sein und an der Zivilisation 
teilzuhaben. Allerdings sieht Poirier die naheliegende Möglichkeit, daß solche 
Bewegungen politisiert werden. So sei der Name Jonfrum entstanden aus John 
Broome, d. h. Jonfrum war gedacht als der Besen, der die Weißen aus Tanna 
wegfegen sollte. Unter den politischen Aspekten der Bewegungen aber liegen 
nach Poirier wirtschaftliche und ethnologische Tatsachen, von denen auch die 
Versuche zur Lösung der Probleme ausgehen müssen. 

Man sieht, daß sich Poirier sehr eingehend mit den verschiedenen Aspekten 
der von ihm beobachteten Kulte oder Bewegungen auf Santo und Tanna be- 
schäftigt. Eine Übersicht über die Meinungen der verschiedenen Beobachter der 
Kulte zeigt, daß die komplexe Natur der Kulte oder Bewegungen und ihre 
Bedeutung für die soziale Entwicklung den einzelnen Beobachtern im Laufe der 
Zeit immer klarer wird. Besonders die Beobachtungen nach dem zweiten Welt- 
krieg zeigen, daß die Bemühungen um ein tieferes Verständnis für das Wesen 
und die soziale, wirtschaftliche und politische Bedeutung der Bewegung immer 
intensiver wurde. Damit soll aber nicht gesagt sein, daß nicht schon die ersten 
Beobachter, wie Haddon und Williams, Wesentliches über die Kulte festgestellt 
hätten. 


Haddon 193:2641.% (13) 


meint zu den Bewegungen im Papua-Golf, daß Zeiten sozialer Unruhe, hervor- 
gerufen durch eine Schwächung der alten Ordnung, religiöse Aktivität hervor- 
rufen. Die religiösen Bewegungen bekommen dann soziale Ziele, d. h. also, daß 
die religiösen Bewegungen eigentlich beginnende soziale Bewegungen sind. 

Haddon betont ausdrücklich die Möglichkeit, daß solche Bewegungen auch 
schon vor Ankunft der Europäer in ähnlichen Situationen, die nicht von den 
Europäern ausgelöst wurden, möglich gewesen sein müßten. Ähnlich wie 
Haddon, aber ausgesprochener, sieht 


Williams 1928 (6) 


die Bewegung als eine Reaktion der Eingeborenen auf eine hoffnungslose Lage 
an. Auch seine Beobachtungen sind auf die Bewegungen im Papua-Golf gegrün- 
det. Er sieht das Problem des Kontaktes zwischen Europäern und Eingeborenen 
unter dem Aspekt der „Aneignung neuer und schwieriger Ideen”. Diese ver- 
suchte Aneignung erzeuge eine geistige Verwirrung unter den Eingeborenen 
und rufe ein allgemeines Gefühl der Minderwertigkeit hervor. Er sieht zwei 
Möglichkeiten der Entwicklung der Bewegungen: entweder haben sie die 
Tendenz einer Wiederkehr der alten Lebensform herbeizuführen oder sie ver- 
suchen die alte Lebensform zu zerstören und eine neue aufzubauen. In beiden 
Fällen richten sie sich aber gegen die Weißen. Der Versuch, in die technischen 
Geheimnisse der Europäer einzudringen, wird im Sinne der traditionellen 
Geisteshaltung unternommen: Man will das „Geheimnis der Zivilisation er- 
gründen. Williams macht außerdem die sehr gute Beobachtung, daß die Be- 
wegungen sich um so leichter verbreiten, je weniger sie von theoretischen 
Erörterungen, Prophezeiungen oder Lehren abhängen und je mehr sie reine 
Zeremonien sind. Williams hält die Bewegungen für außerordentlich bedeu- 
tungsvoll für die kulturelle Wandlung einer Eingeborenengesellschaft. Er 
behauptet, daß auf Grund der Beobachtungen an den Bewegungen die theo- ' 
retische Möglichkeit einer „kulturellen Mutation angenommen werden müsse. 


4* 
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F. R. Lehmann 1934 (48) 


stellt in einer kurzen Zusammenfassung die Gesetzmäßigkeit der beobachteten 
Erscheinungen an solchen Bewegungen in Melanesien oder Polynesien heraus. 
Diese Gesetzmäßigkeit sieht er in den geschichtlichen Bedingungen des Auf- 
tretens, des Ablaufs und der Verbreitung. 


O'Reilly 1936 (38) 


sieht die Bedingungen in der Entstehung der Bewegungen in der Krise, die her- 
vorgerufen wird durch den Ubergang der Eingeborenen-Gesellschaft von der 
Steinzeit zum Maschinenzeitalter. Auch er sieht, daß die Bekehrung zum 
Christentum von den Eingeborenen aufgefaßt wird als das Eindringen in ein 
Geheimnis, das Geheimnis der Technik. 


Eckert 1940 (49) 


stellt die Gemeinsamkeiten einer Reihe von solchen Bewegungen aus Neu- 
guinea und den Salomonen zusammen. Nach ihm geschieht die Auslösung 
solcher Bewegungen meist durch Visionen, deren Inhalt fast immer aus der 
alten Kultursphäre entnommen ist. Die Reaktion auf diese Visionen ist einheit- 
lich, die Eingeborenen-Gesellschaft ist für solche Bewegungen außerordentlich 
aufnahmefreudig. Häufig zeigen kollektive Trancezustände diese psychische 
Aufnahmefreude an. 

Auch Eckert sieht die Möglichkeit, daß diese Bewegungen unter ähnlichen 
Umständen schon vor dem Kontakt mit den Europäern stattgefunden haben 
mögen. Die moderne Welle dieser Bewegungen, die Melanesien vor dem 
zweiten Weltkrieg durchzog, sieht er als die Folge des Kulturkontaktes an. Er 
beobachtet eine Änderung des sozialen Gefüges innerhalb der Eingeborenen- 
Gesellschaft durch die Bewegungen vor allem durch die Machtstellung, die die 
Anhänger eines „Propheten gewinnen und durch die Möglichkeit, den Kult 
und seine Ordnung durch Propaganda und Terror auszubreiten. Wandlungen in 
religiöser, künstlerischer und u. a. sozialer Sphäre sind die Folgen einer solchen 
Bewegung. 


Holtker 1941 (10) 


betont, daB die Anderung des sozialen und wirtschaftlichen Lebens der Ein- 
geborenen, die Aneignung der Güter der europäischen Zivilisation, das Ziel 
dieser Bewegungen seien. Daneben gibt es reine religiöse Erneuerungs- 
bewegungen mit anderen Zielen. Es scheinen ihm aber die Bewegungen, die 
nicht rein religiösen Charakter haben, sondern vielleicht unter dem Mantel des 
Religiösen, soziale Ziele anstreben, mehr in den Gebieten der evangelischen 
oder adventistischen Mission aufzutreten. 


Höltker 1946 (11) 


Diesen Unterschied zwischen verschiedenen Bewegungen macht Höltker 
noch schärfer in seiner zweiten Arbeit über die ,Schwarmgeister”. Er gibt 
jedoch die Möglichkeiten einer Vermengung von christlichen Bewegungen 
einerseits, heidnisch-religiösen, antichristlichen andererseits und rein politi- 
schen antieuropäischen zu. Nach ihm treten die sogenannten „Schwarmgeister- 
bewegungen" nur auf bei Stämmen, die „das Christentum kennen und sttick- 
weise auch angenommen haben”. In den Schwarmgeisterbewegungen sind reli- 
giöse, politische, fremdenfeindliche, chiliastische und sexuelle Momente mit- 
einander vermengt. Bedeutend ist, was Höltker über den Versuch der plan- 
mäßigen Ausnutzung solcher Bewegungen in Neuguinea durch die Japaner 
während des zweiten Weltkrieges zu berichten weiß. 
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Miller 1948 (67) 


sieht als Voraussetzung zur Entstehung solcher Bewegungen die kulturelle Ver- 
armung der Eingeborenen-Gesellschaft. Er betont, daß unter den Eingeborenen 
das Bewußtsein von der ,Schlechtigkeit der alten Ordnung sehr deutlich sei 
und daraus die Tendenz zu einer „Neuen Ordnung“ entspringe. Er betont die 
ausgesprochene Missionsfeindlichkeit der Bewegungen auf Santo. 


De Bruyn 1949 (1) 

sieht die Bewegungen als eine psychologische, stark religiös gefühlte Reaktion 
auf den Kontakt mit der Zivilisation. Auch für ihn symbolisieren die Bewegun- 
gen den Versuch, sich einer neuen Ordnung anzupassen, und diese Ordnung für 
die eigene Gesellschaft zu verwirklichen. Unter dem Einfluß christlicher Ele- 
mente und einer bestimmten politischen Situation — nämlich der des Krieges 
“und der Besetzung durch die amerikanischen Streitkräfte — entstehen in der 
Eingeborenen-Gesellschaft Tendenzen, die eine Wiederbelebung der eigenen 
Kultur und der politischen Selbständigkeit mit einer Aneignung fremder Ele- 
mente zu verbinden suchen. 


Pro ter rer, 11949575) 


betont das Übermaß an Rekonstruktionswillen unter den Eingeborenen. Er 
sieht, daß die Eingeborenen zur Überzeugung kommen, daß ihre schlechte Lage 
durch Organisationsfehler ihrerseits hervorgerufen und durch eine verbesserte 
Organisation ihrer Gesellschaft behoben werden könne. Er behauptet, daß die 
Eingeborenen nicht von einer wirklichen Autonomiebestrebung erfüllt seien, 
sondern, daß die Bewegungen mehr ein soziales Verlangen aus der Situation der 
“frustration” heraus darstellen. Diese Situation ist identisch mit der Kontakt- 
situation an sich und wird verschärft durch die Situation nach dem Kriege und 
die vielen eindrücklichen Erlebnisse während des Krieges. Ein tiefes Verlangen 
nach Freiheit und nach Vernichtung aller Zwangseinrichtungen hat die Men- 
schen erfaßt. 
O'Reilly 1949 (70) 

siekt ebenfalls das Verlangen nach Freiheit unter den Eingeborenen, das aber 
nach ihm durch den Einfluß eines einzigen Menschen ausgelöst wird. Dieses 
Verlangen geht für ihn von den halbzivilisierten oder halbbekehrten Eingebore- 
nen aus, die sich vom Zwang der Missionen und von der Bevormundung durch 
Fremde, Weiße, befreien wollen. Die Ähnlichkeiten in den verschiedenen Be- 
wegungen in verschiedenen Gebieten erklärt er aus der Reaktion einer ähn- 
lichen Geistesverfassung unter denselben Einwirkungen. 


Belshaw 1950 (63, Anm. 2, S. 128) 


sieht in den Bewegungen auf den Salomonen das Verlangen nach höherem 
Lebensstandard und geistiger Bildung sich auswirken. Er betont die große 
Organisationsfähigkeit der Eingeborenen und die gewaltige Schwungkraft der 
Bewegungen. Er beobachtet verschiedene Grade der Intensität innerhalb des 
Ablaufs der Bewegungen, die in ihrem Verhalten gegen die Weißen Zeiten 
offener Feindseligkeit und solche von passivem Widerstand kennen. 


Grant 1 953.469, 7,7273) 


betont die Verschiedenheiten der Bewegungen, die aber alle ein gemeinsames 
Element aufweisen: das Fehlen eines Gleichgewichts in der Eingeborenen- 
Gesellschaft. Dieser Zustand ist hervorgerufen durch den Kontakt, die Ver- 
waltung und die Mission. Es erscheint ihm selbstverständlich, daß eine Reaktion 
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der Eingeborenen-Gesellschaft auf die Kontakteinwirkung unausbleiblich ist, 
und er nimmt ähnliche Reaktionen auch für die Zukunft an. 

Für Guiart sind die Bewegungen der Ausdruck des Bewußtwerdens eines 
allgemeinen Gegensatzes zwischen Eingeborenen und Weißen. Die Eingebore- 
nen wollen sich von den Missionen, dem Christentum und den Händlern, kurz 
von allem, was der Weiße an Bedrängendem für sie mitbrachte, befreien. Aus 
dem Wunsch nach Befreiung ergibt sich ein allgemeiner Nationalismus. Unter 
diesem Nationalismus allerdings sind verschiedene gegeneinander wirkende 
Strömungen verborgen: die Rivalität einzelner Häuptlinge, die heidnischen und 
die missionierten Eingeborenen. Die Methode, mit der dieser Nationalismus 
gegen die Weißen sich wendet, ist eine Art von passiver Resistenz. Es ist ein 
systematisches Nichtmehrmitmachen. Die Kirchen und die Schulen werden 
nicht mehr besucht, das Geld nicht mehr beachtet. 


(Co la ae oil (CS) 


beobachtet auf den Salomonen als Grundbedingungen, aus denen die Kulte ent- 
stehen: Uberanstrengung, Unlust und das Mißverstehen europäischer Ein- 
richtungen. Die Eingeborenen, vor allem ihre Führer, die die Mission und das 
Christentum kennen, sind von dem Wunsch nach einer besseren Lebenshaltung 
beseelt, der Zusammenbruch der alten Tradition läßt ihnen keine andere Wahl 
als die Annahme der Zivilisation. Sie glauben, wie Allan betont, mit Recht, daß 
sie fähig seien, sich selbst zu verwalten und selbständig wirtschaftlich zu exi- 
stieren. 


Bern SOS MR (Os) 


bezeichnet als Bedingungen, unter denen die Bewegungen entstehen: den Ver- 
lust des Gleichgewichts der Eingeborenen-Gesellschaft unter der Einwirkung 
des Kontakts und die unvollstandige Aufnahme der Zivilisation als Halbwegs- 
situation. Fur ihn sind die Bewegungen jetzt ein beginnender Nationalismus 
sowie der Anfang von wirtschaftlichem und sozialem Fortschritt der Ein- 
geborenen-Gesellschaft. Auch glaubt er an die Möglichkeit, daß sich neue 
religiöse Formen aus den Bewegungen entwickeln. 


MACet Etnies NOUS Sew OH (Gio) 


sieht in der Cargo-Mythe eine neue materialistische Konzeption, die die Ein- 
geborenen in ganz Melanesien erfaßt habe. Diese materialistische Konzeption 
sei das Endergebnis einer langen Entwicklung. Alle Versuche der Eingeborenen, 
in das Geheimnis der weißen Zivilisation einzudringen, Versuche auf magi- 
schem Wege oder durch religidse Bekehrung dieses Geheimnis fiir sich selbst 
nutzbar zu machen, waren vergeblich. Nunmehr nähern sich die Eingeborenen, 
angespornt durch ihre Erfahrungen durch den zweiten Weltkrieg und den Ein- 
druck, den die Amerikaner mit ihrem ungeheuren materiellen Reichtum auf sie 
machten, einer materialistischen Auffassung der Technik und versuchen, durch 
Nachahmung in die Organisation der Weißen einzudringen. Die Nachahmung 
äußerlicher organisierter Erscheinungen, wie Exerzieren, militärische Rang- 
ordnung oder Bauen im Stile von Truppenlagern, verbindet sich mit einer 
erneuten Hinwendung zur alten Tradition. Diese Hinwendung bedeutet heute 
allerdings nicht mehr ein Wiederaufleben der alten Tradition, sondern ist viel- 
mehr nur ein Symptom für die Ablehnung der Weißen. Die Eingeborenen wollen 
zwar leben wie die Weißen: im Überfluß, sie wollen sich sogar geistige Bildung 
aneignen, aber sie wollen sonst mit den Weißen nichts mehr zu tun haben. (76) 

Diese Ergebnisse der verschiedensten Beobachtungen zusammenfassend, 
könnte man also diese Bewegungen definieren als psychologische Reaktionen 
der Eingeborenen oder der eingeborenen Kulturen auf die Zivilisation 
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(de Bruyn). Die Bewegungen entstehen aus einer „Halbwegssituation' (Belshaw). 
Diese Situation ergibt sich, wenn der Eingeborenen-Gesellschaft das Gleich- 
gewicht verlorengegangen ist (Guiart), wenn ein allgemeiner Zusammenbruch 
der alten Sitten erfolgt (Allan) und die Tradition zerstért ist (Guiart). 

Es ist diese Situation die Krise, die sich aus dem Ubergang einer Menschen- 
gruppe von einer steinzeitlichen Kultur zum modernen Maschinenzeitalter er- 
gibt (O'Reilly). Diese Krise ist eine Zeit allgemeiner geistiger Verwirrung durch 
den Kontakt (Williams), eine Zeit, in der bei den Eingeborenen ein Gefühl der 
Minderwertigkeit und ein deutliches Bewußtsein ihrer eigenen schlechten Lage 
auftritt (Williams). In dieser Zeit ergeben sich heftige soziale Unruhen. Die 
Schwächung der traditionellen, religiösen und sozialen Ordnung ist zugleich 
eine Zeit heftiger religiöser Aktivität (Haddon). Die aus dieser Situation ent- 
stehenden, zunächst religiösen Bewegungen erstreben sehr bald auch eine 
Änderung des sozialen und wirtschaftlichen Lebens (Höltker) — sie bekommen 
statt der religiösen, soziale Ziele (Haddon). Die älteren dieser Bewegungen ver- 
suchen manchmal noch eine Wiederbelebung der eigenen Kultur. Sehr oft aber 
betreiben sie die Zerstörung der alten Lebensform (Williams). Sehr bald wird 
das Verlangen nach dem höheren europäischen Lebensstandard und nach 
geistiger Bildung deutlich (Belshaw). Es zeigt sich auch bald ein beginnender 
Nationalismus (Belshaw), doch entstehen die Bewegungen mehr aus dem Ver- 
langen nach Freiheit und der Abschaffung aller beklemmenden Verhältnisse 
(Poirier). Besonders energisch ist das Verlangen nach der Abschaffung der Be- 
vormundung durch die Missionen (Guiart, O'Reilly). Eine allgemeine Europäer- 
feindlichkeit kommt zum Ausdruck, ein beginnender Nationalismus versucht 
politische und religiöse Selbständigkeit zu erreichen (Höltker, Poirier, Guiart, 
O'Reilly). 

Es entsteht also infolge der europäischen Verwaltung in Melanesien so 
etwas wie ein gemeinsames NationalbewuBtsein. Die Bevölkerung Melanesiens, 
die zwar eine im großen und ganzen einheitliche Kultur hat, ist untereinander 
in unzählige kleine Stämme und Dorfgemeinschaften aufgespalten. Der Kontakt 
bringt aber ein gemeinsames Bewußtsein hervor, das sich, wenn auch nicht über 
ganz Melanesien, so doch zuweilen über einzelne Inselgruppen erstreckt. Durch 
das von der Verwaltung eingeführte Kontraktarbeitssystem wurden die Ein- 
geborenen verschiedener Inseln und Inselgruppen, die bisher wenig Kenntnis 
voneinander gehabt hatten, miteinander bekannt. Durch die Übernahme des 
Pidgin English als allgemeine Sprache konnten sie sich miteinander verstän- 
digen. Durch die gemeinsame Sprache und das gegenseitige Kennenlernen 
wurde die Grundlage zu einem allgemeinen Zusammengehörigkeitsgefühl in 
diesen Menschen geschaffen. 


In Melanesien beruht das traditionelle religiöse Leben auf der Verehrung 
der Ahnen. Die Ahnenverehrung erhielt sich allen auflösenden Einflüssen zum 
Trotz, und sie wurde — logischerweise — mit der eindrucksvollsten neuen 
Erscheinung der technischen Zivilisation verbunden. Es war für die Eingebore- 
nen unfaßlich, daß alles, was sie im Verlauf des Kontaktes mit den Europäern 
an technischen Dingen kennenlernten, aus Europa kommen sollte, das ihnen 
kein Begriff war und auch nicht sein konnte. Alles, was kam, das ,cargo , 
kam jedenfalls aus einer anderen Welt, und diese Welt schien ihnen die Welt 
ihrer Vorfahren zu sein. Ihr gestörtes Selbstbewußtsein benötigte diesen Aus- 
weg, um nicht gänzlich vor der technischen Zivilisation als Nichts zu er- 
scheinen. 

Der leidenschaftliche Wunsch, an der technischen Zivilisation teilzu- 
nehmen und so zu sein, wie die Europäer, führt in ganz Melanesien zu immer 
sich wiederholenden hysterischen Ausbrüchen. In dem ganzen Gebiet kam es 
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immer wieder zu Bewegungen, deren Antrieb die Hoffnung oder das Verlangen 
nach Teilnahme an der technischen Zivilisation war. Das Geschick wollte es, 
daß diese Hoffnung im zweiten Weltkrieg eine Bestätigung zu erhalten schien. 
Als die nördliche Hälfte Melanesiens Kriegsschauplatz wurde und die südliche 
zur großen Nachschubbasis der amerikanischen Flotte, kamen in der Tat Schiffe 
aus einem anderen Land und brachten eine bisher nicht gekannte Fülle von 
,cargo” nach Melanesien. Die Großzügigkeit der Amerikaner ermöglichte es 
den Eingeborenen, weitgehend aus dieser Materialfülle Nutzen zu ziehen und 
sich mit technischen Gegenständen und Apparaten vertraut zu machen. Die Tat- 
sache, daß ein großer Prozentsatz der amerikanischen Truppen Neger waren, 
erhöhte noch den Glauben der Eingeborenen, daß an der Herstellung des 
Cargo‘ dunkle Menschen beteiligt sein müßten. 


Durch ihren Glauben waren die Eingeborenen in der Lage, den dote 
auf sie hereinbrechenden Reichtum auch auszunutzen. Auf den Salomonen er- 
warben sie sich Motorfahrzeuge und Telefone und versuchten, ihr Leben 
modern‘ einzurichten. Da ihnen aber der wirkliche wirtschaftliche und 
wissenschaftliche Hintergrund der technischen Zivilisation verborgen blieb, 
zerbrach ihre technische Welt nach Abzug der Amerikaner langsam wieder. 
Es blieb jedoch das Gefühl, ohne die bisherige weiße Verwaltung in einer 
technischen Welt leben zu können. Es blieb auch ein früher nicht vorhanden 
gewesenes Zusammengehörigkeitsgefühl der Eingeborenen, das sich zu einem 
modernen Nationalismus steigerte und in rudimentärer Form Selbstverwaltung 
und Eigenstaatlichkeit zu fordern begann. 

‘ Theoretisch könnte man unter der Europäisierung ein restloses und har- 
monisches Aufgehen der jeweiligen primitiven Gruppen in der Zivilisation ver- 
stehen. Sicher haben wohlmeinende Missionare und Verwaltungsbeamte ihre 
Tätigkeit als Mittel, dieses Ziel zu erreichen, gesehen. 

In Wirklichkeit tritt aber etwas anderes ein. Die primitive Gemeinschaft 
erhält sich als eine Einheit gegenüber der Zivilisation. Sie wird von der Zivili- 
sation beeinflußt und in. ihrer traditionellen Lebensform beeinträchtigt. Die 
primitive Gemeinschaft muß sich früher oder später als in Gegensatz zur Zivili- 
sation empfinden und sich dieser Erkenntnis gemäß verhalten. 

Die Bewußtwerdung des tiefen Gegensatzes zwischen der Zivilisation und 
der primitiven Gesellschaft kann sich nur in einer Massenbewegung äußern, 
die gegen die Verwaltung und gegen die Mission — die Reprä$entanten der 
Zivilisation — gerichtet ist und deshalb oft als geheime „Bewegung im Ver- 
borgenen bleibt. 

Die primitive Gesellschaft wendet sich nicht plötzlich und geschlossen 
gegen diese Repräsentanten der Zivilisation, sondern es tritt eine Teilung der 
Einheit — des Stammes, der Bevölkerung einer kleinen Insel — ein. Es bildet 
sich eine Gruppe, die den Gegensatz der Interessen der Primitiven, der Ein- 
geborenen, zu denen der Verwaltung zum Ausdruck bringt. 

Diese Gruppe ist häufig zunächst eine Minorität, die dann schneller oder 
langsamer zur Majorität wird bzw. werden kann. 

Der Widerstand beginnt manchmal in der Gruppe der noch in der ae 
Verhafteten, häufiger beginnt er in einer Gruppe von Menschen, die bereits 
viel von der Zivilisation angenommen haben und ihrer Tradition bereits mit 
einer gewissen Distanz gegentiberstehen. 

Ein Versuch, die Tradition wieder zu verlebendigen, beweist nur die Tat- 
sache der inzwischen erlangten Distanz: Die wiederv erlebendigte Tradition ist 
psychologisch gesehen bereits etwas vollkommen anderes als die einfach 
unbewußt gepflegte. 

Im Ablauf der Bewegung zeigt sich eine gewisse Periodizität. Die Be- 
wegungen entstehen nicht nur, um in einiger Zeit wieder zu verschwinden. 
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Häufig treten sie am selben Ort in abgewandelter Form immer wieder auf. 
Zwischen den verschiedenen Ausbrüchen können mehrere Jahre scheinbarer 
Ruhe verstreichen. Solches periodisches Aufflackern wurde z. B. beobachtet auf 
den Inseln Biak und Numfoor, den Salomonen und den Neuen Hebriden. Die 
Zeit der Ruhe, die passive Zeit, die der aktiven Zeit der Bewegung folgt oder 
einem zweiten Ausbruch vorausgeht, muß jedoch zum Verlauf der Bewegungen 
gerechnet werden. In der passiven Zeit werden die Ergebnisse der aktiven 
Zeit verarbeitet und neue Elemente zu einem neuen Ausbruch vorbereitet. 
Das periodische Auftreten der Bewegungen sagt Wesentliches über die Natur 
der Bewegungen aus: Die Bewegungen wandeln sich in sich selbst. Das erste 
Auftreten einer Bewegung ist durchaus verschieden von den folgenden, Die 
Form der Cargo-Mythe und das Auftreten der Cargo-Mythe in Bewegungen 
ist in seinem Beginn etwas ganz anderes als in seinen letzten Formen während 
und nach dem zweiten Weltkrieg. 

Schon Haddon beobachtet, daß die Bewegungen als religiöse Ausbrüche 
beginnen, dann aber langsam soziale Zielsetzungen bekommen. Der Wandel in 
der Natur der Bewegungen ist ein Symptom des psychischen Strukturwandels 
ihrer Träger. Die Bewegungen beginnen als Ausdruck eines mythisch-religiösen 
Bewußtseins und sind zuletzt der Ausdruck einer sozialen Situation. Logischer- 
weise wandeln sich nicht nur die Zielsetzungen der Bewegungen, sondern auch 
die Formen. Die ersten Bewegungen äußern sich als kollektive Trancezustände, 
Tänze und plötzliche hysterische Ausbrüche. Bei den späteren Bewegungen 
kommen zu diesen Erscheinungen klare soziale und politische Konzeptionen 
hinzu. Die Bewegungen werden mehr und mehr organisierte Massen- 
bewegungen mit politischen Führern. 

Die Bewegungen sind nicht vorübergehende Ausbrüche, sondern Dauer- 
erscheinungen. Sie sind der Ausdruck und das Symptom einer ständig statt- 
findenden Wandlung — ein Symptom allerdings, das nicht dauernd sichtbar ist, 
sondern nur von Zeit zu Zeit auftritt, aber durch seine sich verändernde Er- 
scheinungsform beweist, daß auch in den sogenannten passiven Zeiten die 
Entwicklung weiter fortschreitet. Die Funktion der Bewegungen ist es, den 
Wandel zu fördern und eine sowohl psychische als auch soziale Anpassung 
der Eingeborenen an die veränderten äußeren Umstände zu erreichen. 


Der Wandel der psychischen Einstellung der Eingeborenen zeigt sich 
im Verlauf des Auftretens der Bewegungen. Zunächst ist deutlich die ver- 
änderte Rolle der Tradition im Leben der Eingeborenen festzustellen. Bisher 
hatte die Tradition, das Leben der Vorfahren, die Richtung für das Leben in der 
Gegenwart gewiesen. Die Menschen wollten so leben, wie ihre Vorfahren 
gelebt hatten. Nunmehr wird dieses Leitbild langsam abgelöst. Das neue Vorbild 
sind die „Weißen“. Die Eingeborenen wollen nunmehr so leben, wie die 
Weißen — wenn auch ohne sie. Es ist also nicht mehr die Vergangenheit, die 
Vorzeit, die beispielgebend für das Leben in der Gegenwart war, sondern 
es ist jetzt die fremde gegenwärtige Gesellschaftsform. Der Blick ist nicht 
mehr in die Vergangenheit gewandt, sondern in die Gegenwart. Hier kommt 
neben der Ablösung des traditionellen Weltbildes durch ein fremdes gegen- 
wärtiges auch eine veränderte Haltung zur Zeit an sich zum Ausdruck. Das 
Leben der Eingeborenen, das bisher auf die Vergangenheit bezogen war, 
richtet sich jetzt auf die Gegenwart und auf die Zukunft. Es nimmt sein Vor- 
bild aus der Gegenwart und richtet sein Augenmerk auf die Zukunft, in der 
eine bestimmte beispielhafte fremde Lebensform auch für die eigene Gesell- 
schaft verwirklicht werden soll. Mit dieser veränderten Einstellung geht eine 
Ablösung von der Tradition, eine Hinwendung zu neuen Lebensformen und eine 
veränderte Einstellung zur Umwelt zusammen. Bisher nahmen die Eingebore- 
nen mit einer gewissen traditionellen Passivität die Verhältnisse ihrer Umwelt 
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als gegeben an. Mit dem aus der ,,Halbwegssituation’’ erwachsenden Rekon- 
struktionswillen erwacht auch der Wille zur Gestaitung nicht nur des eigenen 
Lebens, sondern auch der Umwelt. Eine neue Vitalität ist oft zu spüren. Die 
Vitalität der Eingeborenen richtet sich nicht mehr wie früher weitgehend auf 
die künstlerische Darstellung und geistige Durchdringung des traditionellen 
Weltbildes, sondern auf das Eindringen in eine andere größere Umwelt. Die 
geistige Energie wird jetzt mehr und mehr auf das Erwerben von Kenntnissen 
und Fähigkeiten, die zur Anpassung an die Zivilisation notwendig sind, ge- 
richtet und auf eine neue Umgestaltung der geistigen und materiellen Um- 
gebung überhaupt. Es liegt also die Vitalität bei der Wandlung der psycho- 
logischen Struktur sozusagen auf einer anderen Ebene als bisher — eine bisher 
unbekannte Dynamik im Leben der Eingeborenen ist zu spüren. Diese Dynamik 
äußert sich zunächst in den Bewegungen und in einem politischen Gestaltungs- 
willen. 


Diese fortschreitende Enwicklung eröffnet auch die Erkenntnis für den 
naturwissenschaftlichen Hintergrund der Technik in immer weiterem Maße. 
Zunächst wird zwar der wahre naturwissenschaftliche Hintergrund der Technik 
nicht erkannt. Bei genauerem Nachdenken muß man auch zugeben, daß auch 
eine solche Erkenntnis außerordentlich schwierig sein muß für Menschen, die 
immer nur die fertigen technischen Produkte, das „cargo‘, sehen, niemals aber 
den Arbeitsvorgang, der zur Entstehung der technischen Produkte führt. Der 
intensive Wunsch, an den Vorteilen eines durch technische Mittel erleichterten 
Lebens teilzuhaben, sich das „cargo' zu erwerben, steht am Anfang aller 
Bewegungen. Zunächst wird das Wunder der europäischen Technik eben nur 
als ein Wunder begriffen, dessen man sich durch das Eindringen in ein 
„Geheimnis' versichern zu können glaubt. Die Kenntnis der christlichen Lehre 
wird anfangs vielfach mißverstanden als eine Möglichkeit, in das geheime 
Wissen der Weißen einzudringen. Bittere Enttäuschung der Bekehrten lassen 
sie sich anderen „Mythen‘ oder „Wegen zur Erkenntnis zuwenden. Ver- 
schiedene Bewegungen entstehen, bis sich allmählich die Erkenntnis durchsetzt, 
daß ein Eindringen in die technische Welt nur durch geistige Bildung, durch 
vermehrte Erziehung und durch Lehren möglich ist. Zugleich beginnt die 
Erkenntnis, daß ein Teilhaben an der technischen Welt nur durch Erreichen 
der Gleichberechtigung möglich ist, und soziale und nationale Regungen ge- 
winnen in den späteren Bewegungen Gestalt. 


Das Wesentliche an der ganzen skizzierten Entwicklung, das Wesentliche 
an den immer erneut auftretenden Bewegungen ist der fortschreitende 
psychische Strukturwandel der Eingeborenen. Die primitive Gesellschaft in 
Melanesien reagiert auf den Kontakt mit der Zivilisation mit einem psychi- 
schen Strukturwandel, der eine neue gesellschaftliche Form, eine neue gesell- 
schaftliche Organisation und ein neues Weltbild sowohl erfordert als auch 
anbahnt. Die Bewegungen sind nicht nur ein Ausdruck und ein Symptom dieses 
psychischen Strukturwandels, sondern ihre Funktion ist es auch, den Ablauf 
dieses Strukturwandels zu fördern. 


Die früheren Bewegungen sind noch religiöser Natur, sie werden meist 


durch einen „Propheten' ausgelöst, der seine Visionen noch dem alten Welt- 
bild entnimmt. 


Die späteren Bewegungen bekommen in zunehmendem Maße wirtschaft- 
lichen und sozialen Charakter. Sie werden oft noch ausgelöst durch eine ,,pro- 
phetische” Persönlichkeit, meist aber getragen von einer Minderheit. Diese 
„fortschrittliche Minderheit" besteht aus Personen, die der alten Kultur ent- 


fremdet sind, sich neue Erkenntnisse angeeignet haben und eine neue gesell- 
schaftliche Organisation anstreben. 
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(4 Diese Personen oder Personengruppen, die mit der ursprünglichen Tra- 
dition nur wenig Beziehung haben, kennen die Zivilisation und die Organisation 
der Europäer mehr oder weniger aus eigener Erfahrung. Sie haben das Be- 
streben, ihre Gemeinschaft nach diesen neuen Erfahrungen zu organisieren. Sie 
ahmen mehr oder weniger bewußt die gesellschaftliche Organisation der 
europäischen Gesellschaft und wie sie sie sehen, im zweiten Weltkrieg z.B. die 
der amerikanischen Truppen, nach. 


Es ist also im Aufbau der gesellschaftlichen Organisation eine Anregung 
von außen deutlich zu erkennen. Auch wenn die Vorstellungen von der euro- 
päischen Gesellschaft, die nachgeahmt werden soll, außerordentlich dürftig 
oder phantastisch sind, so besteht doch ausgesprochen das Verlangen, sich 
nach diesem Modell neu zu organisieren. 

Die erschütterte und ihrer Tradition entfremdete primitive Gesellschaft 
braucht nicht nur ein vollkommen neues und den neuen Bedürfnissen ent- 
sprechendes Weltbild, sondern auch eine ebenso vollkommene neue soziale 
Organisation. Sie bedarf der sogenannten „simplen Formel‘. Der erschütterten 
Eingeborenenkultur fehlt die Tradition des wissenschaftlichen Denkens, mit der 
sie sich organisch und langsam den neuen Verhältnissen der technischen Zivili- 
sation anpassen könnte. In Europa ist das naturwissenschaftliche Denken in 
jahrhundertelanger Arbeit langsam entwickelt worden, und die technische 
Situation ist organisch aus diesem Denken entstanden. 


Bei den primitiven Kulturen geht die Entwicklung sprunghaft, unter dem 
Zwang des Kontaktes in umgekehrter Richtung vor sich. Die primitive Gesell- 
schaft verfügt nicht über die geistigen Voraussetzungen zur Übernahme der 
technischen Zivilisation. Das moderne rationalistische und naturwissenschaft- 
liche Denken wird bei ihr durch den Kontakt mit der technischen Zivilisation 
erzwungen, Sie sucht deshalb nach einer „simplen Formel‘, mit der sie sowohl 
das den technischen Umweltbedingungen entsprechende geistige Weltbild als 
auch die den neuen Verhältnissen entsprechende gesellschaftliche Organisation 
übernehmen kann. 

Die Bewegungen sind Versuche, durch Annahme äußerer, fremder, euro- 
päischer, oft mißverstandener sozialer Organisationsformen und Denkweisen 
sich in die technische Zivilisation einzufügen. Auch der Übertritt zum Christen- 
tum geschieht häufig in der Hoffnung, hierdurch in das europäische Denken, 
in das Weltbild der technischen Situation eindringen zu können. Ohne Zweifel 
sind die Entwicklungen und Ereignisse auf Melanesien nur ein Teil eines welt- 
weiten Vorganges im Rahmen des Kulturkontaktes. Es läßt sich aber dieser 
Vorgang auf dem verhältnismäßig engen Raum der melanesischen Inseln 
besonders gut beobachten. Es entsteht hier durch die geographischen Be- 
dingungen sozusagen eine Retortensituation, in der Vorgänge von allgemeiner 
Gültigkeit verhältnismäßig isoliert beobachtet werden können. 
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Nachweisbare Ansäbe 
zum Wanderhirtentum in der niederdeutschen Mittelsteinzeit 
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1. Einleitung und Bibliographie. 

. Bisherige Versuche zur Beantwortung der Frage nach dem 
Ursprung der Renzucht. 

3. Grundsätzliches zum Wesen und zur Gliederung der Huftier- 
wirtschaft der Naturvolker. 

4. Der Fund von Stellmoor in der Norddeutschen Tiefebene. 

5. Deutung der Rentierwirtschaft von Stellmoor in ihren tier- 
ökologischen, vorgeschichtlichen und ethnographischen 
Zusammenhängen. 

6. Erkenntnisse in bezug auf die Art und die kulturgeschicht- 
liche Bedeutung der frühmesolithischen Rentierwirtschaft. 


D 


ile 


Der Ursprung des Wanderhirtentums und die Anfänge der Haustierzucht 
sind ein bis heute umstrittenes Problem. Sicher ist, daß im Neolithikum und in 
der Bronzezeit Pferd, Rind, Schaf, Ziege, Schwein, Wasserbüffel und vielleicht 
auch Halbesel sowie natürlich der Hund bereits Domestikationsmerkmale auf- 
weisen oder als Haustiere gedeutet werden können und auch, daß die Huftier- 
zucht in den bisher bekannten ältesten Kulturen fast immer mit mehreren ein- 
ander ergänzenden Haustierarten nebeneinander auftritt. 

Die Frage, warum, wann und wo die Huftierzucht der Wanderhirten be- 
gann, ist aber immer noch offen und bildet den Gegenstand mehrerer einander 
widersprechender Lösungsversuche. 

Ganz besonders gilt das in bezug auf die Rentierzucht. Diese Wirtschafts- 
form nimmt auch sonst innerhalb der Herdentierzucht überhaupt eine Sonder- 
stellung ein. So ist ihr Ursprung immer wieder der Anlaß zu eifrigen 
Diskussionen gewesen und ist, um hier nur die wichtigsten mir bekannten 
Stellungnahmen in chronologischer Reihenfolge aufzuzählen, von folgenden 
Autoren behandelt worden: 


RS 197270552 Hatt 1919 

Radloff 1884, S. 414 Laufer 1920 

Lippert 1886—87, I, S. 541 Kertzelly 1921 

Hahn 1896, S. 263, 265 Hatt 1921 

Bogoras 1904—09, S. 70 ff. Schmidt-Koppers 1924, I, 

Keller 1905, S. 200 S. 512—14 

Fellman 1906, IV, S. 61 Bogoras 1924, S. 234 

Jochelson 1908, S. 469 ff. Bogoras 1925 

Wiklund 1908, S. 1 ff., Jochelson 1926, S. 358 ff. 
PEST iit Marr 1926 

Solberg 1909, S. 127 ff. Bogoras 1927 

Sarauw 1914 Donner 1927, S. 115 ff. 

Sirelius 1916 Maksimow 1928 

Kertzelly & Khudadow 1917 Tanner 1929 

Laufer 1917 Klemola 1929, S. 141 ff, 

Wiklund 1918 Slot 

Hatt 1918 Koppers 1929, S. 31 ff. 


Itkonen 1919 Hallstrom 1929, S. 87—88 


Birket-Smith 1929, II, S. 217 
Donner 1930, S. 7 ff. 

Flor 1930, S. 293 ff. 
Menghin 1931 

Thurnwald 1931, S. 206—208 
Manchen-Helfen 1931, S. 38 
Thurnwald 1932, S. 64—66 
Koppers 1932 
Meschtschaninow 1932 
Bogoras 1933 

lor 1933,75. 5347. 
Artamonow 1933, S. 25 
Sosnowskij 1933, S. 221 


Donner 1933, S. 169 u. 208 


Eme1933, Saft 

Hatt 1934 

Rawdonikas 1934 

Hultblad 1936, S. 15 ff 

Leimbach 1936 

Ruong 1937, S. 17 

Leroi-Gourhan 1936, S. 43 ff 
AGS. 127 

Em 1937, 5-32 u. 51 ff 

Wiklund 1938 

Werth 1940, S. 197—200 

Bogoljubskij 1940 

Solotarew & Lewin 1940, 
S. 171—189 

Sosnowskij 1940 

Tschernezow 1941, S. 23 

Schmidt 1941, S. 964 

Laviosa-Zambotti 1941, 
S. 238—270 
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Koppers 1941, S. 497—-502 
(Türkisch S. 450—455) 

Ruong 1944, S. 180 ff. 

Mirow 1945 

Rawdonikas 1947 

Lundholm 1947, S. 165 

Manker 1947 

Luho 1948, S. 141 

Jefimenko 1948 

Itkonen 1948, II, S. 72—75, 
37983 

Collinder 1949 

Pohlhausen 1949 (Manu- 
skript) 

Kiselew 1949, S. 207 

Lewin 1949, S. 302 

Hermanns 1949, S. 192 ff. 
und 196 

Rustow 1950, S. 45 ff 

Laviosa-Zambotti 1950, 
S. 179—180 

Pohlhausen 1951 (Manu- 
skript) 

Wasiljewitsch & Lewin 
1951, S. 63—87 

Kiselew 1951, S. 375 

Schmidt 1951 

Skalon & Charoschich 1951 

Glück 1952, S. 145 

Kyslassow 1952 

Jettmar 1952 

Pohlhausen 1953 
(Manuskript) 


On 


Demnach haben recht viele Verfasser, darunter eine Reihe sehr hervor- 
ragender Forscher, sich mit der Frage nach dem Ursprung der Rentierzucht 
beschäftigt. Bei einer kritischen Sichtung der vorliegenden Literatur muß 
dennoch festgestellt werden, daß eine befriedigende und allseitige Behandlung 
des Problemes — bis auf ganz wenige Ausnahmen — noch nicht vorliegt. 
Selbst die namhaftesten unter den hier angeführten Autoren sind, soweit sie 
sich mit dem Problem eingehend befaßt haben, statt es nur am Rande zu 
berühren, nicht über sehr schwach unterbaute Hypothesen hinausgekommen. 
Dieses mag an der Spärlichkeit des noch bis vor kurzem bekannten 
archäologischen Primärmaterials gelegen haben. Auch scheinen die Forscher 
nicht immer darüber einig zu sein, welche Kriterien die Grenze zwischen der 
Jagd auf Rentiere und zwischen der Rentierzucht markieren. 


Auf die einzelnen Theorien kann hier nicht näher eingegangen werden. 
Dieses ist durch frühere, hier angeführte Verfasser bereits ausgiebig genug 
geschehen. Statt dessen will ich hier nur die Hauptzüge der wichtigsten Ver- 
suche zur Lösung des Problems kurz zusammenfassen. Demnach sind u.a. 
folgende Standpunkte von den von mir angeführten Autoren vertreten 
worden: 

a) In bezug auf die Vorbilder der Domestikation des Rentieres: 

1. Das Ren wurde ohne Vorbilder domestiziert und war das erste Haus- 
tier des Menschen. 
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2. Die Renzucht ist eine Nachahmung der Hundezucht. 
3. Die Renzucht ist eine Nachahmung der Pferde- und Rinderzucht. 


b) In bezug auf die Art der ersten Domestikation: 

1. Die Renzucht entstand dadurch, daB eine freie Herde allmahlich in 
den Besitz des Menschen überging, indem sie zu menschlichen Be- 
hausungen Urin lecken und sich im Rauch vor Mücken schützen kam 

2. Kälber wurden gefangen, zu Lockrentieren aufgezogen und auch als 
Transporttiere gebraucht, wonach sie sich im Besitz des Menschen 
dann vermehrten und den Grundstock der Zahmrentierherden bii- 
deten (= Zähmen nach meiner Terminologie, vgl. S. 68). 

3. Rentierherden wurden inFanghürden (Wuobman) zusammengetrieben 
und dort (unter künstlicher Fütterung) gezähmt (=Treiben nach 
meiner Terminologie, vgl. S. 68). 


c) In bezug auf die Zeit der ersten Domestikation: 
1. Paläolithikum oder Mesolithikum. 
2. Neolithikum. 
3. Übergang von der Bronzezeit zur Eisenzeit. 
4, Zeitenwende. 


d) Schließlich muß noch festgehalten werden, daß eine Auffassung, nach 
der die Rentierzucht monozentrischen Ursprungs ist, einer anderen 
gegenübersteht, nach der die Rentierzucht polyzentrischen Ursprungs ist. 


In der letzten Zeit haben uns nun ganz besonders glückliche Umstände 
einige neue konkrete Anhaltspunkte für die Beurteilung des Problemenkom- 
plexes gegeben. Alfred Rust hat nämlich von 1934 bis 1936 den alt- und mittel- 
steinzeitlichen Fundplatz bei dem Hofe Stellmoor ausgegraben!) und unter 
Mitwirkung weiterer Fachgenossen mitten im Kriege 1943 in einer mit vor- 
bildlicher Gründlichkeit durchgeführten Arbeit publiziert’). Von entschei- 
dendem Wert war dabei der Beitrag von Walter Kollau, der selbst inzwischen 
noch vor dem Erscheinen des Werkes an der Front fiel. Gerade diese Gründ- 
lichkeit, mit der die Funde der beiden Kulturschichten nach einheitlichen 
Gesichtspunkten bearbeitet wurden, bietet uns eine einmalige Gelegenheit, 
die Rentierwirtschaft der Altsteinzeit mit der der Mittelsteinzeit und diese 
wiederum mit der Rentierwirtschaft der modernen Rentierwanderhirten zuver- 
lässig zu vergleichen. Dieses habe ich seit meinem Aufenthalt in Lappland 
seit dem Herbst 1945 getan und will hier nun das Ergebnis dieser Unter- 
suchungen vorlegen, das das ganze Problem mit allen Konsequenzen in ein 
neues Licht stellen dürite. In diesem Zusammenhang will ich auch festhalten, 
daß Rusts Verdienst dadurch nicht verringert wird, daß er selbst noch die 
Träger der Ahrensburger Kultur als „ausgesprochene Jäger“ *) und die ver- 
senkten Rentiere als Opfertiere deutet*), da nach dem damaligen Stand der 
Wissenschaft eine andere Deutung ohne jahrelange ethnographische Spezial- 
und Feldstudien kaum möglich gewesen wäre. 


3 


Eine selbständige Kulturstufe zwischen dem Jägertum und dem Wander- 
hirtentum, die ich auf Grund ethnographischer Zusammenhänge annahm, kann 
ich dank der exakten archäologischen Vorarbeiten Rusts und seiner Mitarbeiter 
nun auch nachweisen. 


4) Rust 1943, 'S, 123. ff. 
2) Rust 1943. 

3) Rust 1943, S. 198. 
4) Rust 1943, S. 216 ff. 
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Bevor ich zum eigentlichen Gegenstand der vorliegenden Untersuchung 
übergehe, will ich in aller Kürze das Wesen sowohl des Jägertums, als auch 
der von mir aufgestellten Kulturstufe des Begleitens und schließlich auch der 
Haustierzucht analysieren und diese Wirtschaftsformen nach neuen Gesichts- 
punkten gliedern: 


a) Die Jagd. 


1. Ortsfeste Jager: Zu dieser Gruppe gehören Wildbeuter, die 
mehr oder weniger stationär sind und nicht ihre Wohnorte unter Be- 
rücksichtigung der Bewegungen oder Wanderungen des Wildes wec- 
seln. Das Vorliegen besonders günstiger Wohngelegenheiten (Höhlen 
und dgl.) oder der Umstand, daß die vegetabilische Nahrung die anima- 
lische an Bedeutung überwiegt, dürfte diese Form des Jägertums 
begünstigen. Zu dieser Gruppe gehören beispielsweise u.a. die A‘nus. 
Charakteristisch für ortsfeste Jäger ist, daß die Jagd bei ihnen oft eine 
untergeordnete Rolle spielt. Die evtl. Bewegungen werden durch andere 
als jagdliche Rücksichten bestimmt. Als reine ortsfeste Jäger, die 
fast nur von der Jagd lebten, dürfen vielleicht nur die eiszeitlichen 
Höhlenbewohner angesehen werden, die dann eine ebensolche Sonder- 
form darstellen wie der Höhlenbär und der Höhlenlöwe unter den 
Raubtieren. 


2. Revierfeste Jäger: Jäger dieser Gruppe halten sich in der 
Nähe jagdstrategisch besonders günstiger Punkte (Wildwechsel, Wild- 
tranken, Kreuzungen von Wasserläufen und Wildwanderwegen, Sturz- 
wände, Landzungen und dgl.)-auf, und zwar zu den jagdlich günstigsten 
Zeiten. Die Wanderungen dieser Gruppe entsprechen dem jahreszeit- 
lichen Auftreten des Wildes an Wildpässen und in Revieren. U. a. ge- 
hören die Caribou-Eskimos zu dieser Gruppe. 


3. Wildfeste Jäger: Jäger dieser Gruppe halten sich in der Nähe 
(der Rudel) ihres Wildes auf und folgen den jahreszeitlich wechselnden 
Wanderungen des Wildes. Die Sioux scheinen zu dieser Gruppe gehört 
zu haben. 


b) Zwischenstufen zwischen Jagd und Zucht: 


1. Das Begleiten ist die Fortsetzung der wildfesten Jagd. Das erste 
und vorbereitende Element des Begleitens ist die vertiefte Speziali- 
sierung auf das (spätere) Begleitobjekt. Weitere Kriterien des Beglei- 
tens sind: 


Die Wanderungen einer bestimmten Herde der Begleitobjekte be- 
stimmen auch die Wanderungen der Menschen’). 

Das Begleitobjekt wird geschont und geschützt. 

Tendenzen zur Kapitalisierung der Herde der Begleitobjekte können 
auftreten. 

Das Begleitobjekt braucht nicht ausschließlich ein Jagd- und Schlacht- 
objekt zu sein. Andere Motive des Kontaktes zwischen Mensch und 


Tier können auftreten. 

Das Begleitobjekt kann als Transporttier benutzt werden. | 

Der Begleiter kann Versuche unternehmen, die Reichweite der jahres- 
zeitlichen Wanderungen des Wildes einzuschränken. 


5 " den wildfesten Jägern, wo die Wenderungen mehrerer Herden des Wildes die 
she bestimmen ee Der wildfeste Jager verbringt die jeweil ge ee 
in dem Gebiet, wo seine Wildart vorkommt, der Wildbegleiter hingegen dort, wo ‚sich die ip ees 
Herde aufhält, an der er sich geheftet hat. Der wildfeste Jager kann einen Bes tzanspru reer nn 
Vertreter der Wildart erheben, die sich in seinem jeweiligen Jagdge biet due ER 
hingegen auf jedes einzelne St ick in der Herde, die er begleitet. Doch ist auch hie 
Grenze fließend. 


5* 
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Der Trieb zu den jahreszeitlichen Wanderungen ist beim Begleit- 
objekt noch erhalten. 

Die natürlichen Brunstzeiten des Wildes werden innegehalten. 

Die begleitete Wildart hat ihren natürlichen Biotop noch nicht ver- 
lassen, obwohl Verkürzung der Wanderwege durch den Eingriff des 
Menschen vorkommen kann. 


Das Begleiten steht zwischen dem wildfesten Jägertum und deni 
Wanderhirtentum. Die Grenzen sind vielfach fließend. Vom wildfesten 
Jägertum unterscheidet sich das Begleiten hauptsächlich dadurch, daß 
die Kulturträger zu einer der vielen Herden der Hauptwildart ein 
näheres Verhältnis haben als zu den übrigen Herden derselben Wiid- 
art, die sie eventuell auch berühren und dann — in Abweichung von 
der Art der Behandlung der „eigenen“ Herde — wohl in erster Linie 
als Jagdbeute betrachten. 

Vom Wanderhirtentum unterscheidet sich das Begleiten dadurch, 
daß die Domestikation der Begleitobjekte erst so oberflächlich durch- 
geführt ist, daß die Begleitobjekte ihre natürlichen Brunstzeiten sowie 
ihren natürlichen Trieb zu jahreszeitlichen Wanderungen beibehalten, 
ihren natürlichen Biotop trotz des Einflusses des Menschen noch nicht 
verlassen haben und somatisch keine Domestikationsmerkmale auf- 
weisen. 

Daraus geht hervor, daß das Hinzukommen oder die Weiterent- 
wicklung und Vertiefung einiger weniger Kulturelemente wildfeste 
Jäger zu Begleitern und Begleiter zu Wanderhirten werden lassen kann. 

Die wildfeste Jagd wird, wie vorhin festgehalten wurde, zum Be- 
gleiten, wenn die Nutzbarmachung des lebendigen Wildes, der Auf- 
schub des Schlachtens oder die Schonung an Stelle des unmittelbaren 
Schlachtens tritt, d.h. das Begleiten ist die unblutige Fortsetzung der 
wildfesten Jagd. 


. Das Zähmen ist die unblutige Fortsetzung der ortsfesten Jagd. Es 


liegt vor, wenn ein Tier oder eine Herde so weit an die Nähe der 
Menschen gewöhnt wird, daß es den Menschen nicht mehr scheut, von 
ihm gewisse Zusatznahrung (beispielsweise Salz) empfängt, zur Arbeit 
benutzt werden kann, sich in der Nähe der Wohnorte des Menschen 
aufhält und zu jeder Zeit (beispielsweise zu Fest- und Opfermahl- 
zeiten) geschlachtet werden kann. 

Das Zähmen kommt in Südostasien und Melanesien im Zusammen- 
hang mit der Bindenschweine-, Büffel-, Gayal- und Elefantenwirt- 
schaft vor. 


. Das Treiben ist die unblutige Fortsetzung der revierfesten Jagd. 


Die Wirtschaftsform, die ich Treiben nenne, liegt vor, wenn revierfeste 
oder ortsfeste Jäger wandernde Wildherden in Fangzäune oder dgl. 
zusammentreiben, um von den lebenden Tieren einen Nutzen zu ziehen 
oder zum mindesten das Schlachten aufzuschieben. 


Die Lamawirtschaft gewisser südamerikanischer Indianer ist als 
Treiben aufzufassen $). 


Das gemeinsame Kriterium für alle drei dieser von mir aufgestellten 


Zwischenstufen zwischen dem Jägertum und der Haustierzucht ist, daß die 
Fortpflanzung der Tiere in freier Wildbahn geschieht und daß die Tiere noch 
keine Domestikationsmerkmale aufweisen. 


: 6) Bekanntlich wurden im alten Peru Tausende von Lamatieren, 
getrieben, ihrer Wolle beraubt und wieder losgelassen. 


vor allem Vikunjas, zusammen- 
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c) Die Haustierzuckt kann im Anschluß an frühere Verfasser am zweck- 
mäßigsten in 


1. Wanderhirtentum, 
2. Ziehbauerntum und 
3. seßhafte Viehzucht mit oder ohne Stallwirtschaft 


eingeteilt werden. Genau so wie in bezug auf die Jagd und auf die Zwischen- 
stufen ist es schwer, auch hier klare Grenzen zwischen den einzelnen Gruppen 
zu ziehen, obwohl die Extremformen dieser Gruppen überaus verschieden sind. 


4. 


Zu den Fundorten von Stellmoor zurückkehrend will ich hier zunächst das 
Material über die Rentierwirtschaft der Hamburger Stufe 
zusammenfassen: 

Die Hamburger Stufe wird eine altsteinzeitliche Rentierjagerkultur genannt, 
die uns durch die Ausgrabungen von Rust bestens bekannt ist. Sie wird allgemein 
um 18000 v.Chr. datiert’), die am besten bekannten Fundstellen liegen in 
der Norddeutschen Tiefebene in der Gegend von Hamburg, doch scheinen 
kulturelle Verbindungen nach England (Creswellien), Deutschland (Petersfels), 
Ukraine (Mezine) und darüber hinaus nach Willendorf, Predmost und Pekarna 
zu bestehen °). 

Das Klima war zu dieser Zeit in Holstein arktisch, waldlose Tundra°) mit 
sehr viel Gras!®), 11) herrschte vor; die untersuchten Plätze scheinen dem 
rezenten Sommerland der Lappen !?) zu entsprechen. Die Fauna war eine reine 
Polarfauna. 

Das Rentier bildet die Hauptspeise der Kulturträger, und zwar alle Alters- 
stufen, jedoch sind jugendliche Tiere besonders stark vertreten’). Bei etwa 
15 Prozent der Rentiere sind Schußlöcher bzw. Verletzungen durch Pfeile fest- 
stellbar!!). Auch Vögel wurden gejagt, ihr Anteil an der Individuenzahl der 
Gesamtfauna betrug etwa 13 Prozent!*). Das Rentier ist an der Gesamtfauna 
mit etwa 78 Prozent vertreten'’). Der Fischfang kann nicht nachgewiesen 
werden ). Auf Grund vorbildlicher osteologischer Untersuchungen läßt sich 
ein Kontakt zwischen Mensch und Ren im Sommertf), 17), und zwar in den 
Monaten Juli bis September!*) nachweisen. Demnach würde die Kontaktzeit 
bzw. die Zeit der Benutzung des ausgegrabenen Lagers den Verhältnissen im 
Sommerland des Sita 9 von Könkäma Lappby in Schwedisch-Lappland ent- 
sprechen ‘*). Aus dem veröffentlichten Material geht hervor, daß die Rentiere 
Tundrarentiere waren, die auch in der Tundra kalbten. Ob die Renjäger der 
Hamburger Stufe auch zu übrigen Jahreszeiten Renjäger waren und mit dem 
Ren in Kontakt standen sowie wo dieser Kontakt im Winter stattfand, geht 
aus dem ausgegrabenen Material nicht hervor. 


7) Kollau und Krause in Rust 1943, S. 157—159. 

8) Rust 1937, S. 143. 

%) Schütrumpf in Rust 1943, S. 37. 

10) 7bid.1S. 21, 25. 

11) Rust 1937, S. 140 ff. 

12) Vgl. Manker 1947, S. 74. 

13) Vgl. Tabelle 1 auf S. 94 in Rust 1943. 

14) Berechnet nach Angaben von Krause und Kollau in Rust 1943, S. 57. In Wirklichkeit dürfte de? 
prozentuale Anteil der Vôgel und Kälber größer sein, da große Knochen ‚sich besser erhalten und leichter 
auffindbar sind als kleine, sich also in der archäologischen Statistik stärker geltend machen, Vgl. dazu 
auch Kollau in Rust 1943, S. 64. 

15) Rust 1943, S. 57 ff. 

16) Rust 1943, S. 135 ff. 

17) Rust 1937, S. 116. 

18) Rust 1937, S. 116. 

19) Vgl. auch Manker 1947, S. 435. 
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Als Jagdwaffen dienten Bogen und Pfeile, desgleichen Harpunen °°). Der 
Hund fehlt?!). Teile von Rentieren und ganze Rentiere wurden im See ver- 
senkt ??). 


Die Rentierwirtschaft der Ahrensburger Stufe 


Die Ahrensburger Stufe wird eine mittelsteinzeitliche, durch Rentierwirt- 
schaft charakterisierte Kultur genannt, die uns ebenfalls durch Rusts Aus- 
grabungen besonders gut bekannt ist. Sie wird um etwa 8000 v. Chr. datiert”). 
Eine gieichartige Kultur breitete sich zwischen dem Südbaltikum und West- 
deutschland aus?*), Das etwa zehn- bis zwanzigmal nacheinander bewohnt 
gewesene Sommerlager°*) lag ebenfalls in der Norddeutschen Tiefebene, uber 
einem Lagerplatz der Hamburger Stufe an einem Seeufer. Nach anderen Funden 
zu urteilen, breitete sich eine gleichzeitige und gleichartige Kultur über ein 
Gebiet vom heutigen deutschen Ostseeufer bis zum Mittelgebirge und von 
Belgien bis zum Lauf der Oder aus. Es ist nicht ausgeschlossen, daß die Kultur- 
träger den Winter am Hohlen Stein und Remouchamps verbrachten *). 


Das Klima und die Vegetation waren subarktisch und entsprachen denen 
des Grenzgebietes der lichten Birken- und Kiefernwälder in Lappland °*), also 
dem Frühlings- und Herbstiand der skandinavischen Fjällappen. 


Die Hauptnahrung der Kulturträger der Ahrensburger Stufe entstammt 
mit fast 100 Prozent dem Ren’”), darunter 12,5 Prozent Kälber und 78 Prozent 
erwachsene Tiere”®). An der Gesamtfauna ist das Ren mit etwa 93 Prozent der 
Individuen vertreten. Auch Vögel wurden gejagt; evtl. eßbare Vögel (Schnee- 
huhn, Kampfläufer, Möwen, Polartaucher, Schwäne, Gänse, Enten, Sager, 
Krähen) sind mit 2,7 Prozent der Individuen an der Gesamtfauna beteiligt ”?). 
Der Fischfang ist belegt, Fische (Hechte und Plötze) sind mit 0,9 Prozent an der 
Gesamtfauna beteiligt”). Raubtiere und -vögel, die Rentierkälbern gefährlich 
sein können, werden verfolgt, sie machen 0,9 Prozent der Gesamtfauna aus 
(Fuchs, Luchs, Wolf und Adler) °®). 2 Prozent der Rentiere weisen mit Sicher- 
heit Schußlöcher bzw. Pfeilverletzungen auf. Werden alle nur irgendwie 
denkbaren, darunter auch möglicherweise sekundären Knochenzertrümme- 
rungen als Schußlöcher beurteilt, übersteigt der Anteil der Knochen mit 
sicheren und unsicheren Schußlöchern nicht 7 Prozent®°). Zwei°!) der etwa 
dreißig erhaltenen heilen Schädel?) weisen Löcher am Hinterhaupt auf, die 
vermutlich durch einen Schlag mit dem für diese Kultur typischen Lyngbybeil 
entstanden sind”). Das Loch liegt so, daß es auch dem lebenden, etwa am 
Boden festgehaltenen Rentier von einem seitwärts danebenstehenden Manne 
beigebracht werden konnte. Wichtig ist, daß die Rentiere Tundrarentiere 
sind ®), nur am Geweih einzelner Hinden können Merkmale von Wald- 
rentieren festgestellt werden*'), Da während des ganzen Sommers erlegte 

20) Rust 1943, S. 137 u. 141. 

21) Vgl. Angaben ibid. S. 57 ff. 

22) Rust 1937, S. 116, 117, 141, 143; Rust 1943, S. 66 ff, 133 ff. 

#) Kollau und Krause in Rust 1943, S. 51; Rust 1943, S. 157-159. 

234) Das einfache Rengeweihbeil (vgl. S. 77 ff) oder das sog. „Lyngbybeil“ kann als das für diese 
Zivilisation charakterist. Gerät angesehen werden. Das erste Auftreten und die Verbreitung des Beiles 
können unter Umständen darauf hinweisen, wo wir das erste Auftreten und die Abgrenzung des ganzen 
Kultur- und Wirtschaftskomplexes zu suchen haben. Schwantes 1952, S. 243, gibt dieses wie folgt an: 


„Das Beil tritt zuerst im südbaltischen Gebiet einschließlich einer gewissen Ausweitung nach West- 
deutschland hin auf und verbreitet sich von hier erst zur Zeit der entwickelten Beilformen mit aus- 
wechselbaren steinernen und beinernen Schärfen.“ 
24) Rust 1943, S. 198. 
25) ibid. S. 199. 
26) Schütrumpf in Rust 1943, S. 41. 
27) Umgerechnet in Fleischmengen, Rust 1943, S. 199. 
8) Berechnet nach Krause und Kollau, Rust 1943, S. 58. 
*9) Berechnet nach Angaben von Krause und Kollau in Rust 1943, S. 58. 
30) Rust 1943, S. 186 ff. 
31) ibid. S. 210 ff und Tafel 107. 
2) ibid: S216. 
33) Gripp in Rust 1943, S. 107. 
34) ibid. 
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bzw. aufgesammelte Rentierkalbsknochen vorliegen, handelt es sich hier um 
Tundrarentiere, die in der Birken -Kiefernwaldregion kalbten und dortselbst 
auch den ganzen Sommer zubrachten — eine höchst bemerkenswerte Ab- 
weichung von den üblichen Lebensgewohnheiten der Tundrarentiere #). Die 
Hinden haben den Wald weder zum Zwecke des Kalbens noch zum sommer- 
lichen Weiden auf den außerhalb der Waldregion gelegenen Grasfluren ver- 
lassen. Die in der Ahrensburger Stufe von den Kulturträgern aufgegessenen 
Kälber waren im Durchschnitt kleiner, demnach auch jünger als die in der 
Hamburger Stufe gegessenen Kälber #). 


Der Kontakt zwischen den Kulturträgern der Ahrensburger Kultur und 
dem Rentier ist belegt aus den Sommermonaten”), doch kann sich der Kontakt 
vereinzelt über den Sommer hinaus erstreckt haben ’®). 


Als Jagdwaffen dienten zwei- und einreihige Harpunen, Bogen und 
Pfeile **). Einen großen Teil der Beute machten Hinden von etwa zwei Jahren 
[lappisch vuonal, finnisch vuongeli oder vuonelo, rad) etwa dem Begriff 
der weiblichen Fdrse beim Rind] aus: 4°), 


Der Hund fehlt*'). 3 Prozent der Gesamtbeute an Rentieren — ganze 
Rentiere und Teile von Rentieren — wurden in den am Lager gelegenen See 
versenkt’). Neben der Stelle, wo die Rentiere versenkt worden waren, stand 
ein Pfahl, auf den Schädelteile eines sehr alten Rentieres gesteckt worden 
waren #%), 


Es ist nicht eindeutig klar, ob die Ergologie der Ahrensburger Stufe als 
eine direkte Fortsetzung und Weiterentwicklung der Hamburger Stufe auf- 
gefaßt werden kann“). Dieses archäologische Problem ist für die vorliegende 
Untersuchung auch von untergeordneter Bedeutung. Wichtig ist, daß die 
Rentierwirtschaft der beiden Kulturen trotz der dazwischenliegenden 
10000 Jahre so viele gemeinsame Züge aufweist, daß ein Vergleich der Ren- 
tierwirtschaft der beiden Kulturen bedenkenlos zulässig ist. 


= 


Im folgenden will ich nun einige Züge der beiden Kulturen vergleichen, 
um dann auf Grund dieser Vergleiche bestimmen zu können, ob die Rentier- 
wirtschaft dieser Kulturen als Jagd, als eine Übergangsstufe zwischen der 
Jagd und der Rentierzucht (= Begleiten, Treiben oder Zähmen) oder als Ren- 
tierzucht aufzufassen ist. Dabei gehe ich so vor, daß ich zuerst ein bestimmtes 
Kulturelement der beiden Kulturen herausgreife, eine evtl. Entwicklungs- 
tendenz von der Hamburger bis zu der Ahrensburger Zeit feststelle, die Fakta 
mit rezenten tierökologischen und ethnographischen Gegebenheiten vergleiche 
und dann aus dem jeweiligen Sachverhalt die Art der Rentierwirtschaft zu 
bestimmen versuche. Zum Schluß fasse ich die verschiedenen Indizien, von 
denen jedes einzelne aus begreiflichen Gründen mitunter nur wenige und 
schwache Anhaltspunkte bieten kann, zu einem Mosaikbild zusammen, um 
dann aus der Summe der hier behandelten Tatsachen eventuell doch heraus- 
lesen zu können, ob die reine Jagd vorlag oder womöglich eine andere Wirt- 


schaftsform. 


35) Tundrarentiere und Fjällrentiere kalben in der offenen Tundra (Eigene Beobachtung, vgl. Turi 
1917, S. 50, Marcus 1933, S. 161). 

=) Kollau in Rust 1943, S. 73. 

37) Rust 1943, S. 198; Kollau in Rust 1943, Tabelle S. 74. 

38) Kollau in Rust 1943, S. 73. 

39) Rust 1943, S. 199. 

40) Rust 1943, S. 238. 

41) Vgl. Rust 1943, S. 58. 

42) Rust 1943, S. 197 u. 238. 

43) Rust 1943, S. 140 ff u. 193 ff. 

44) Rust 1943, S. 239. 
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1. Sowohl in der Hamburger als auch in der Ahrensburger Stufe fallen 
die vielen, zum Teil heil in den See versenkten weiblichen Rentiere 
auf. In diesem Zusammenhang halte ich die tierökologische Tatsache fest, daß 
besonders im Sommer und Frühjahr die Hinden mit ihren Kälbern zusammen 
wandern und eigene Herden bilden, zu welchen Herden keine Hirsche ge- 
hören 4,47), Hirsche leben einsam, Jungtiere beiderlei Geschlechts bilden 
große Herden unter der Leitung einer alten Hinde *°). 

Als eine bemerkenswerte ethnographische Tatsache halte ich fest, daß 
die Korjaken die Größe ihrer Herden nur nach der Anzahl der erwachsenen 
Hinden rechnen *”). 

Aus diesen Tatsachen kann mit einiger Wahrscheinlichkeit die Folgerung 
gezogen werden, daß sowohl die Hamburger als auch die Ahrensburger sich 
an eine Herde von Hinden hielten. Möglicherweise wurde ein Teil 
der Beute auch einer der obenerwähnten Jungtierherden entnommen. 
Auf die letzte Möglichkeit weist das Vorkommen junger Hinden von zwei 
Jahren **) hin. 


2. Aus der Hamburger Stufe liegt nichts vor, das auf das Vorkommen 
des Fischfanges hinweisen könnte. Aus der Fundschicht der Ahrensburger 
Stufe liegen Fischknochen vor, die darauf hinweisen, daß — wenn auch ein 
untergeordneter — Fischfang bereits bekannt war. Bedenkt man, daß Fisch- 
knochen wegen ihrer Kleinheit unvergleichlich viel vergänglicher und schwerer 
auffindbar sind als die großen Rentierknochen, muß angenommen werden, 
daß der Anteil der Fischnahrung der Kulturträger der Ahrensburger Stufe 
tatsächlich viel größer war als dieses aus der Fundstatistik hervorgeht. 

Die Tatsache einer weitgehenden Spezialisierung auf das 
Ren; kombiniert mit einem untbergqeordme ten is ehivan geainter 
Vernachlässigung der Jagd auf das übrige Wild hat eine 
Parallelerscheinung in der Wirtschaft der Tundrarentier- 
samojeden‘), Rentiertschuktsehen, “Kenmtiverk oi) a em 
und Fjällappen®), also der rezenten Rentierzüchter der Tundra. 


3. Das Rentier war in der Gesamtfauna der Hamburger Fundschicht von 
Stellmoor mit etwa 78 Prozent vertreten, in der Ahrensburger Fundschicht hin- 
gegen mit etwa 93 Prozent. Daraus geht mit aller Klarheit hervor, daB die 
Wirtschaft der Ahrensburger Stufe starker auf das Rentier spezialisiert ist 
als die Wirtschaft der 10000 Jahre älteren Hamburger Stufe. 

Eine so weitgehende Spezialisierung aufein einziges Wirtschafts- 
tier ist nur bei Wildfesten Jägern oder Begleitern denkbar. 
Bedenkt man, daß die Hamburger Tundrabewohner, die Ahrensburger aber 
Waldbewohner waren, daß der Wald aber in bezug auf Wild art- und 
individuenreicher ist als die Tundra, wenn man vom Rentier und Schneehuhn 
absieht, liegt die Annahme nahe, daß die Hambur era Vide Fear 
Revierfeste Jäger waren, die Ahrensburger aber schon Ren- 
tierbegleiter, die trotz des Wildreichtums ihrer Wälder keine Zeit 
mehr hatten, sich der allgemeinen Jagd zu widmen. 


4. In der Ahrensburger Kultur wurden Raubtiere verfolgt, die Rentier- 
kalbern oder teilweise auch Rentieren gefährlich werden kônnen. Fuchs, Luchs, 
Wolf und Adler sind mit 0,9 Prozent an der Gesamtfauna beteiligt. Bemer- 
kenswert ist, daB der den Kälbern ungefährliche Bussard, der in dieser Vege- 
tationszone viel häufiger vorkommt, nicht in der Kulturschicht vertreten ist. 


=>) Vergl. dazu Marcus 1933, S. 161, und Turi 1917, S. 65 ff, sowie Lehtisalo 1932, S. 103—113. 
47) Jochelson 1905—1908, S. 493 ff. 

46) Vgl, Brehm 1914, II, S. 66. 

48) Rust 1943, S. 197. 


49) Val. dazu Angaben bei Leht'salo 1932, S. 91—98, Bogoras 1904—1999, S. 146, Jochelson 1905— 1908, 


Pe aco die bekannten Verhältnisse bei den Fjällappen, in der Literatur festgehalten u. a. 
el url y . 
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Fuchs, Luchs, Wolf und Adler, außerdem auch noch der in der Ahrens- 
burger Stufe nicht belegte VielfraB (Gulo gulo) sind als gefährliche Feinde 
der Rentierkälber bekannt, besonders bald nach dem Kalben. Eine der wich- 
tigsten Aufgaben der Rentierhirten ist der Schutz der neugeborenen Kälber 
gegen Raubtiere °P), 

In der Hamburger Stufe werden nur der Vielfraß (= besonders lästiger 
Vorratsplünderer, vor dem fast kein Fleischversteck sicher ist) und der Fuchs 
(= ebenfalls gefährlich für ebenerdige oder unterirdische Fleischvorräte und 
lederne Zeltbedeckung) verfolgt. 

Aus diesen Umständen kann herausgelesen werden, daß bei den Kultur- 
trägern der Ahrensburger Stufe die Tendenz vorlag, Rentierkälbern ge- 
fährliche Raubtiere zu vertilgen und damit neugeborene Rentiere 
zu schützen. Dieses ist eine Parallelerscheinung zu einem 
entsprechenden Kulturelement bei rezenten Rentierzüchtern. 


3. In beiden Kulturschichten scheint man junge, etwa zweijährige Hinden 
bevorzugt zu jagen. In diesem Alter haben die Rentiere noch nicht gekalbt, oder, 
wenn sie dennoch gekalbt haben, oft die Kälber wieder verstoßen 5%), Daß solche 
kalblose Hinden gejagt werden, kann dadurch erklärt werden, daß ent- 
weder die Jagd auf junge, in großen Herden weidende Jungrentiere 
leichter war, daß das Fleisch junger Rentiere besser schmeckte 
oder daß kalblose Hinden darum gejagt wurden, weil man Hinden mit 
Kälbern schonte. Die letzte Alternative wäre als ein Hinweis auf das 
Vorliegen einer Tendenz zur Kapitalisierung des Rentier- 
bestandes in der Ahrensburger Stufe aufzufassen. 

6. In der Hamburger Stufe sind 66 Prozent der Unterkiefer mit Milch- 
gebiß, in der Ahrensburger Stufe 12,5 Prozent. Allerdings ist das Material 
aus der Hamburger Stufe derart spärlich, daß das Zahlenverhältnis zwischen 
den Unterkiefern mit und ohne Milchgebiß durch den „Fehler der kleinen 
Zahl” verzerrt und in der einen oder anderen Richtung mißweisend sein kann. 
Immerhin weist das tatsächlich vorliegende Material darauf hin, daß Rentier- 
kälber in der Hamburger Stufe wesentlich stärker verfolgt wurden als in der 
Ahrensburger Stufe. Dieses wäre ein Hinweis darauf, daß in der Hamburger 
Stufe wahllos, dem Gesetz des geringsten Widerstandes gehorchend, gejagt 
wurde, wobei die leicht zu erbeutenden Kälber im Laufe des Sommers einen 
recht großen Teil der Beute ausmachten. Im Laufe der die beiden hier ver- 
glichenen Kulturen trennenden 10000 Jahre war dann eine Tendenz zur 
Schonung und rationellen Bewirtschaftung der Herden der Ahrensburger 
Kultur hinzugekommen. Diese Tendenz zur Schonung der Ren- 
tierkälber wäre dann auch aus der Fundstatistik über die Milchgebisse 
herauszulesen. Dieser Überlegung könnte man den Einwand entgegenhalten, 
daß, im Falle eine derartige Tendenz zur Schonung der Kälber überhaupt 
vorlag, die Ahrensburger Stufe gar keine Kalbsknochen aufweisen dürfte; 
eine Schonung der Kälber hätte man konsequent durchgeführt und kein einziges 
Kalb getötet. Dazu ist zu bemerken, daß die Kalbsknochen der Ahrensburger 
Stufe nicht von Kälbern herzurühren brauchen, die vom Menschen getötet 
worden waren. Besonders bei ungünstiger Witterung gehen Rentierkälber 
bald nach der Geburt massenweise ein°!) oder werden von Raubtieren ge- 
tötet°!). Bei Korjaken können bis zu 30 Prozent der Rentierkälber bald nach 
der Geburt eingehen). Das Essen von gefallenem Vieh ist andererseits bei 
den meisten Jäger- und Hirtenvölkern weit verbreitet. So ist es im hohen 
Grade wahrscheinlich, daß in der Hamburger Stufeein Teil und in 


50) Vgl. u a. Turi 1917, S. 65. 
la) Itkonen 1948, II, S. 80. 

5 51) Vgl. dazu u. a. Turi 1917, S. 65 ff. 
52) Jochelson 1905—1908. S. 493 ff. 
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der Ahrensburger Stufe womöglih das Gros der Kalbsknochen 
eingegangenen oder vom Raubzeug getöteten Rentier- 
kälbern entstammte. Diese Annahme wird durch den folgenden Punkt in 
ihrer Wahrscheinlichkeit verstärkt. 

7. Die Kälber, die in der Ahrensburger Stufe verzehrt wurden, sind im 
Durchschnitt kleiner als die entsprechenden Kälber in der Hamburger Stufe, 
obwohl die Rentierrassen gleich groß sind, wenn das Rentier des Ahrensburger 
Waldes nicht sogar als größer anzunehmen ist als das Rentier der Hamburger 
Tundra °?). 

Aus diesem Umstand geht hervor, daß die Ahrensburger Kälber im Durch- 
schnitt jünger sind. Dieses kann dadurch erklärt werden, daß es sich in der 
Ahrensburger Kultur zum großen Teil um besonders schwache und 
bald nach der Geburt eingegangene Kälber handelt, wäh- 
rend in der Hamburger Stufe auh große und kräftige Kälber 
vorkommen, die im Laufe des ganzen Sommers vom Jäger erlegt 
wurden. 


8. Die versenkten Rentiere habe ich neulich zum Gegenstand einer Erörte- 
rung gemacht°*). Auf Grund der Fundumstände (nicht nur heile Rentiere, 
sondern auch Rückenstücke versenkt, einigen Rentieren anscheinend Schinken 
abgetrennt, Gehirn herausgenommen; Versenkung unmittelbar am Lager) °) 
und einiger ethnographischer Parallelen (Konservierung von Fleisch im Wasser 
bei Fjällappen °*), Nordgermanen 5%), Skoltlappen *’), Mackenzie-Eskimo °°) und 
Iglulik-Eskimo) **) bin ich der bestimmten Ansicht, daß es sich hier um keine 
Opfertiere handelt, sondern um ein Fleischversteck zur Konservierung und 
Aufbewahrung erlegter Rentiere. Sowohl als Vorratsnahrung, die im Frühling 
nach der ersten Ankunft am Lagerplatz von den von der Reise erschöpften 
Menschen verzehrt werden konnte, als auch als Sommernahrung für Frauen 
und Kinder des Standlagers etwa nach der Art der Tschuktschen °) finden diese 
evtl. Vorratsverstecke eine natürliche Erklärung. — Unmittelbar neben der 
Stelle, wo die Ahrensburger Kulturträger die Rentierteile und Rentiere in den 
See versenkt hatten, stand ein Pfahl am Seeufer, auf den Teile des Schädels 
eines sehr alten Rentieres (das zweitälteste Exemplar des ganzen Fundes, etwa 
15 Jahre alt)°') gesteckt worden waren. In Abweichung von den bisherigen 
Deutungen deute ich diesen Pfahl mit aufgesetzten Rentierschädelteilen als eine 
einfache Markierung des Fleischdepots im See, etwa in Übereinstimmung mit 
der Art der Caribou-Eskimo ®) die Fleischverstecke zu markieren. Dabei ist es 
unwahrscheinlich, daß das Alter des Rentieres, dessen Schädelteile auf dem 
Pfahl steckten, nur zufällig ein so hohes war. Rust hat diese Tatsache mit der 
angenommenen Größe des übrigens nicht aufgefundenen und womöglich am Pfahl 
gar nicht vorhanden gewesenen Geweihes in Zusammenhang bringen wollen, 
doch dürfte diese Deutung weniger glücklich sein, da so alte Rentiere kein so 


à 53) Kollau in Rust 1943, S.73: „Daß hier das Minimum bei etwas geringeren Werten liegt als 
die von Krause gefundene Lücke, erweckt den Anschein, als ob die Rentiere der Ahrensburgstufe 
kleiner gewesen sind als die der Hamburgstufe. Das Ergebnis meines Vergleiches der Durchschnittsmaße 
spricht jedoch dagegen.“ 

54) Mein Artikel „Zum Motiv der Rentierversenkung im Niederdeutschen Flachlandmagdalénien" 

erscheint im Anthropos 1953, 5—6. 

55) Rust 1943, S. 66 ff, 133 f, 197 f. 

55) Nach mündlicher Überlieferung. Gewährsmann Nomadenschullehrer C. Johansson, Gällivare, 
dem ich für diese Nachricht besonders danke. Vgl. auch Itkonen 1948, S. 216, 270, 284, 189. 

56a) Bis heute verstecken und konservieren Wilddiebe in Nordschweden und Lappland Elchfleisch 
nach der gleichen Methode, indem sie es in einen See oder einen Fluß versenken. (Nach Aussagen Orts- 
ansässiger; vgl. dazu Piteä Tidningen v. 18. 6. 1953, S. 2.) : 

57) Tanner 1928, S. 20, und Tanner LO 20 Seon 

58) Stetansson 1914, S. 139. 

59) Mathiassen 1928, S. 204. 
F y 60) Vgl. dazu Bogoras 1904—1909, S. 82 ff, wonach ältere Leute und Frauen mit Kindern den Sommer 
in einem sommerlichen Standlager verbringen, während die Rentierhirten, Kinder über zehn Jahre und 
junge Frauen die Rentiere in bis zu 20 km nördlich des Standlagers gelegene Gebiete begleiten. 

61) Rust 1943, S, 194 ff. 


62) Birket-Smith 1929, I, S. 143, nach Hanbury 1904, S. 44. 
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großes Geweih mehr haben #), Obwohl Rusts kultische Deutung trotzdem nicht 
ganz unbegründet ist— sie entbehrt nicht ethnographischer Parallelen — möchte 
ich hier auf noch eine ethnographische Parallele und auf Grund dessen auf 
eine weitere Deutungsmöglichkeit hinweisen: Früher wurden in Schwedisch- 
Lappland die Leitrentiere der Herde so lange leben gelassen, bis sie fast von 
selbst starben. Danach wurde ihr Fleisch verspeist, die Halswirbel aber wieder 
zusammengebunden und auf einen Suonger (= Vorratsgestell auf drei Beinen) 
aufgehängt, um auf diese Weise dem alten Leitrentier die letzte Ehre zu er- 
weisen‘). Bekanntlich ist das Leitrentier für die Lenkung der Herden beson- 
ders wichtig und steht dem Rentierhirten unvergleichlich viel näher als alle 
anderen Rentiere seiner Herde. Bei Wildrentieren sind Leitrentiere gleich- 
zeitig Wachrentiere und haben die Funktion, u.a. das Herannahen des Jägers 
der Herde rechtzeitig zu melden, weshalb ihre Existenz dem reinen Jäger, der 
nur danach trachtet, aus der Herde Fleisch zu erbeuten, weniger erfreulich ist. 
Mir ist kein Fall bekannt, wo Wachrentiere der Wildrentierherden sich einer 
besonderen Ehrung durch den Jäger erfreuen. Aus dem Vorhergesagten geht 
hervor, daß die Schädelteile eines sehr alten Rentieres auf dem Pfahl am 
Fleischdepot immerhin — wenn auch nicht mit zwingender Notwendigkeit — 
darauf hinzuweisen scheinen, daß es sich dabei um die Überreste eines Ren- 
tieres handelt, das schon zu Lebzeiten eine Sonderstellung einnahm, und zwar 
wahrscheinlich als Wachrentier einer Wildrentierherde oder als Leitren- 
tier einer begleiteten Herde. Die Wahrscheinlichkeit für die 
letzte Alternative ist größer. 


9. Das Lager der Hamburger Kulturschicht in Stellmoor ist womöglich nur 
einmal besucht worden; selbst wenn es mehrmals besucht wurde, war die An- 
zahl der Besuche keine so hohe und regelmäßige‘) wie in der Ahrensburger 
Kulturschicht, wo dasselbe Lager zehn- bis zwanzigmal hintereinander bewohnt 
gewesen ist 66). 

Einem, der die ethnographischen Verhältnisse im nordeurasischen Raum 
aus eigener Anschauung kennt, ist es ohne weiteres einleuchtend, daB die 
niedrige Besuchsfrequenz des Lagers der Hamburger Stufe mehr der unsteten 
und von verschiedenen Wild- und Naturverhältnissen stärker abhängigen 
Lebensweise reiner wildfester Jager entspricht, während die hohe und 
regelmäßige Besuchsfrequenz des Ahrensburger La- 
gers mehr den Verhdltnissen bei Rentierbegleitern entspricht, wo 
die Bewegungen der Herden bereits einer, wenn auch geringen, Beeinflussung 
durch den Menschen unterliegen. 


10. Das Vorkommen von Transporttieren ist weder aus der Hamburger 
noch aus der Ahrensburger Stufe belegt. Es liegt auch keine zwingende Not- 
wendigkeit vor, anzunehmen, daß Zug- oder Tragtiere irgendwelcher Art vor- 
kamen. Der Hund fehlte, vom Rentier wissen wir nur, daß es in steigendem 
Maße die Grundlage der Nahrung lieferte. Vergleichen wir die Verhältnisse 
mit anderen arktischen Kulturen, so sehen wir, daß das Zugtier der Jäger und 
Fischer der Hund, der Wanderhirten aber das Ren ist. Im Sommer werden 
Transporttiere vielfach nicht benutzt, so beispielsweise bei Tschuktschen ®”) 
und bei Korjaken‘), wo alles Notwendige im Sommer auf dem Rucken ge- 
tragen wird, während im Winter den Rentieren das Folgen ohne Zugtiere und 
Schlitten nicht möglich ist. In bezug auf die Ahrensburger Stu ie 
möchte ich bezweifeln, daß eine so weitgehende Spezialisierung auf das Ren 


63 i ch Collet 1911—1912, 8, S. 523, und Millais 1907, S. 314. 

0s) ae bei den Gällivare-Lappen in Schwedisch-Lappland, ee 1951 
durch den Verfasser, Gewährsmann Nomadenschullehrer Carl Johansson, Nomadenschule zu Gällivare. 

65) Rust 1943, S. 135. 

66) Rust 1943, S. 198, 

67) Bogoras 1904—1909, S. 82 ff. 

68) Jochelson 1905—1908, S. 475. 
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wie es in dieser Kultur vorliegt, ohne Zugrentiere— wenn auch nur vor 


dem Travoi aus Zeltstangen — und ohne Tragrentiere — 
wenn auch nur zum Tragenvon Kleinkindern und der Ze lie 
felle — möglich gewesen ist. 


Jedes der hier unter 1. bis 10. zusammengefaßten Indizien einzeln berech- 
tigt noch zu fast gar keiner Aussage in bezug auf die Art der Rentierwirt- 
schaft der Hamburger und der Ahrensburger Stufe. Erst alle zusammen als ein 
Gesamtbild lassen sie gewisse diesbezügliche Vermutungen zu. Aber immer- 
hin macht das so gewonnene Mosaikbild den Eindruck, daß in der Ahrens- 
burger Stufe die Wahrscheinlichkeit für das Vorliegen des Begleitens neben 
der noch weiter geübten Wildrentierjagd größer ist als die Wahrscheinlichkeit 
für das Vorliegen der reinen und ausschließlichen Jagd. 

Anders verhält es sich mit den Indizien 11. bis 14., die weiter unten gebracht 
werden. Von denen kann jedes einzelne mit großer Wahrscheinlichkeit als 
Nachweis für das Vorhandensein des Begleitens — allerdings neben der Jagd 
— in der Ahrensburger Stufe herangezogen werden. 


11. In beiden Kulturen waren die Rentiere Tundrarentiere. In der Ham- 
burger Kultur handelt es sich um Tundrarentiere, die, wie es sich gehört, auch 
in der Tundra kalbten. In der Ahrensburger Kultur haben wir es hingegen 
mit Tundrarentieren zu tun, die im Walde kalbten und dort auch den ganzen 
Sommer verbrachten — sehr im Gegensatz zu den Gewohnheiten freier Wild- 
rentiere. Rentiere überhaupt und erst recht Wildrentiere suchen zum Kalben 
offene Flächen auf, die Fjällrentiere die Zwergbirkenregion oder das Hoch- 
fjäll, die Tundrarentiere die offene Tundra). Selbst Waldrentiere suchen 
dazu offene Stellen wie Hochmoore und dgl. auf”). Allerdings kann es in 
rezenten Rentiergebieten vorkommen, daß Tundrarentiere im Wald akklima- 
tisiert werden und dann im Walde kalben und auch den ganzen Sommer im 
Walde verbringen. Derartige Fälle sind mir aus Lappland bekannt und sollen 
hier in aller Kürze als eine ethnographische Parallele beschrieben werden; sie 
werden hier zum erstenmal publiziert: 


a) Vor 60 Jahren (also in den 90er Jahren des 19. Jahrhunderts) hat der 
Lappe Kemi in der Tuolpukka-Gruppe im Stromgebiet des Torne-Flusses 
seine Fjällrentiere (entsprechen im großen und ganzen Tundrafentieren 
des Flachlandes) im Wittangi-Waldlappen-Kylä im Walde akklimatisiert. 


b) 1946 zog der Lappe Blindt aus Könkämä Lappby mit seinen Fjällren- 
tieren nach Kursujärvi Waldlappby. 1950 war die Akklimatisation der Ren- 
tiere mit Erfolg durchgeführt. 


c) Der Lappe Anders Larsson Fjellmann zog 1921 mit seinen Fjällren- 
tieren vom Fjäll (= Gebirgstundra) zwischen den Quellen der Flüsse 
Skellefte-älv und Lais-älv in das Gebiet des Waldlappby zu Stockes im 
Kirchspiel Arjeplog in der Pite Lappmark. 


d) Der Lappe Poidnok aus Norrkaitums Lappby hat seine Fjällrentiere 
den Sommer, den Herbst und den Frühling im Gebiet am Zusammenfluß 
der Flüsse Kalix und Kaitum verbringen lassen, und zwar zwischen diesen 
beiden Flüssen. Dort herrschte Birken-Kiefern-Mischwald vor (beachte die 
Übereinstimmung mit dem Vegetationsbild der Ahrensburger Kultur!).. Im 
ersten Jahr war es schwer, die Rentiere daran zu hindern, im Frühling ihre 
Wanderung in Richtung der offenen Tundra fortzusetzen, doch gelang 
dieses durch intensives Bewächen der Rentiere. Die Fiällrentiere ge- 
wöhnten sich von Jahr zu Jahr besser an ihre Waldweideplätze (Ne) 


69) Jacobi 1931, S. 234. 

“) Nach Aussagen von Lappen in der Pite und Gällivare Lappmark/Schweden. 

70a) Auch ftir diese Angaben will ich dem Nomadenschullehrer Herrn Carl Johansson, Gällivare 
der selbst lappischer Volkstumszugehörigkeit und ein verdienstvoller Lappenforscher ist, herzlich danken. 
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Die Tatsache der in der Waldregion kalbenden Tundra- 
rentiere hat nur eine einzige vernünftige Erklärung, nämlich die, daß die 
Menschen die Nordwärtswanderung einer bestimmten Herde von Hinden ver- 
hinderten. Dieses konnte nur zum Zwecke geschehen, die ,eigene” Herde bei 
sich zu haben und daran zu hindern, in Gebiete vorzustoßen, wohin man ihnen 
nicht folgen konnte oder wollte. Das somit sehr wahrscheinliche Kulturelement 
der Einschränkung derReichweite derjahreszeitlichen 
Wanderungen des Hauptwirtschaftstieres läßt eine Deutung der Ren- 
tierwirtschaft als reine Jagd nicht mehr zu. Es ist ein Kulturelement des 
Rentierbegleitens, und zwar eines von hohem Beweiswert. 


i2. Die Rentiere der Ahrensburger Kultur waren überwiegend Tundra- 
rentiere; insbesondere die Hirsche. Nur an einigen Hinden können Merkmale 
festgestellt werden, die darauf hinweisen, daß auch einzelne weibliche Wald- 
rentiere neben den Tundrarentieren vorkamen”), 

Bevor ich die Bedeutung dieses Sachverhaltes erörtere, will ich die tierökolo- 
gische Tatsache festhalten, daß Waldrentiere und Fjäll- bzw. Tundrarentiere 
einander in freier Wildbahn meiden und auch höchstens nur im Winter und 
auch dann nur unter besonderen Verhältnissen gleiche Landstriche bewohnen, 
da im Sommer die Waldrentiere die nördlichste Waldgrenze, die Tundraren- 
tiere aber die viel weiter nördlich gelegene offene Tundra bewohnen *?). Auch 
trifft die Brunstzeit der Waldrentiere nicht mit der Brunstzeit der Fjäll- bzw. 
Tundrarentiere gleichzeitig ein”). 

Ein Vorkommen von Tundrarentieren und Waldrentieren in gleichen Her- 
den sowie das Vorliegen von Mischlingen zwischen Wald- und Tundraren- 
tieren weisen darauf hin, daß Vertreter verschiedener Rentier- 
rassen — und zwar Hinden — ingemeinsamen Herden künst- 
lich zusammengehalten wurden. Dieses ist aber auch wiederum 
als ein schwerwiegendes Indizium für das Vorliegen eines recht weit fort- 
es Giese Mee Me hewmen em Died lew Lem spam dem Ath riemestb ulm ques 
Stufe aufzufassen. 


13. Ein typisches Gerät der Ahrensburger Stufe ist das Lyngbybeil 7), 73%). 
Gleichzeitig kommen unter dem Fundmaterial aus der Ahrensburger Kultur 
Rentierschädel vor, die nachweisbar mit einem Lyngbybeil durchlocht worden 
sind, da die Beilspitze eines großen Beiles genau in das Loch hineinpaßt ’*). 
Das Loch am Hinterhaupt eines Rentierschädels liegt so, daß es sehr wohl 
dadurch entstehen konnte, daß ein Mann einem am Boden festgehaltenen, wo- 
möglich mit Lasso eingefangenen Rentier mit dem Beil den schnell tötenden 
Schlag beibrachte. Das Geweih brauchte den Schlag nicht zu verhindern, da es 
viel weiter vorne liegt und bei entsprechender Beugung des Kopfes des Ren- 
tieres auch die Stangen nicht zu stören brauchten. Gleichzeitig will ich darauf 
\inweisen, daß die meisten Ahrensburger Schädel zur Herausnahme des Ge- 
hirns zertrümmert worden sind, so daß Beilspuren am erhaltenen Knochen- 
material nur in seltenen Fällen nachweisbar sein können. 


71) Gripp in Rust 1943, S. 197. 
72) Vgl. dazu Jacobi 1931. 


as 1943, S. 176 ff. ; } 
saw 1925 und Schwantes 1952 hat den Vorschlag gemacht, das Beil den Anfang des 


ithi u haupt markieren zu lassen. Gleichzeitig weist er aber darauf hin (Schwantes 1952, 
a ue ae Pod Zweifel geäuBert hätten, ob es richtig wäre, schon die Gruppe von a 
burg vom Paläolithikum abzutrennen, weil sie doch, von den Rengeweihbeilen abgesehen, „eine nn ie 
von Renjägern darstelle" und deswegen besser noch beim Paläolithikum zu belassen sei. Ich ae 
hier feststellen zu dürfen, daß der Vorschlag von Schwantes berechtigt war — es ist durchaus N 1 
rein typologisch die Mittelsteinzeit mit dem Beil beginnen zu lassen, da das Beil ou a oe 
des Rentierbegleiters zu sein scheint. Das Rentierbegleiten dürfte aber die charakteristische, ae a 
übrigen Kulturelemente bestimmende wirtschaftliche Grundlage des Mesolithikums sein, ae ie 
geradezu sein Hauptkriterium. Dann wäre die reine Jagd ein ‚wichtiges Kriterium der a un on 
Huftierzucht das der Jungsteinzeit — dieses natürlich mit Rücksichtnahme auch auf andere, nicht an : 


Huftierwirtschaft gebundene Kriterien. 
74) Rust 1943, S. 210 ff, und Tafel 107. 
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Im Bereich der Südlappen werden die Rentiere bis heute noch durch den 
Nackenstich getötet”). Bekanntlich ist auch das Schlachten durch Ersticken 
unter Hirtenvölkern weit verbreitet und dürfte durch den Wunsch, das Blut 
des geschlachteten Tieres nicht verlorengehen zu lassen, erklärt werden. Das 
Blut bildet ja einen wichtigen Bestandteil der Speisen dieser Völker. 

Auch Rust hat darauf hingewiesen, daß das Lyngbybeil gelegentlich zur 
Abtötung der Beute während der Jagd zur Anwendung kommen konnte ‘f). 
Ich glaube auf Grund der hier vorgebrachten Tatsachen feststellen zu müssen, 
daß wir sichere Beweise dafür haben, daß in der Ahrensburger Kultur Ren- 
tiere nicht nur durch fernwirkende Jagdwaffen getötet, sondern auch aus der 
Nähe mittels eines Beiles geschlachtet wurden. Diese Tatsache weist aber 
eindeutig darauf hin, daß wir in der Ahrensburger Kultur nicht 
mehr mit reinen Jägern zu tun haben, dadas Schlachten m.E. doch viel 
eher als ein Kulturelement der Begleiter und Züchter als 
der Jäger anzusehen ist. 


14. In der Hamburger Stufe weisen etwa 15 Prozent der Rentierindividuen 
Schußlöcher bzw. Pfeilverletzungen an Knochen auf, in der Ahrensburger Stufe 
aber nur 2 Prozent mit Sicherheit; selbst in einem nur irgendwie denkbaren 
Höchstfall übersteigt die Anzahl der Individuen in der Ahrenburger Stufe 
nicht 7 Prozent. 

Setzt man voraus, daß wir es in der Hamburger Stufe mit reinen Jägern 
zu tun haben und sieht man der Einfachheit halber davon ab, daß diese Jäger- 
bevölkerung auch eingegangenes oder vom Raubzeug getötetes Wild auf- 
sammelte und aß, darf man annehmen, daß in der Hamburger Stufe 100 Pro- 
zent der Rentiere durch Fernjagdwaffen erlegt wurden. Demnach kann man 
feststellen, daß in diesem einheitlich ausgewerteten Fund im allgemeinen das 
Knochenmaterial der durch Pfeile und Harpunen getöteten Rentiere zu 15 Pro- 
zent Schußlöcher aufweist. Auf Grund dieser Regel kann man errechnen, wie 
viele der Ahrensburger Rentiere durch Fernjagdwaffen erlegt wurden. Es 
handelt sich mit Sicherheit um 13 Prozent, in einem kaum wahrscheinlichen 
Höchstfall jedoch um 45 Prozent aller verzehrten Rentiere. Demnach sind in 
der Ahrensburger Stufe 55 bis — wahrscheinlicher — 87 Prozent der ver- 
speisten Rentiere anders als durch Fernwaffen erlegt worden. Es kann sich 
dabei nur um gefallene und geschlachtete Rentiere handeln, wenn wir von 
der Möglichkeit einer durch nichts wahrscheinlich gemachten Fallenjagd ab- 
sehen, die dann übrigens ja auch in der Hamburger Stufe vorliegen konnte. 
In jedem Fall macht es das Verhältnis der Knochen mit Schuß- 
löchern in einem sehr hohen Grade wahrscheinlich, daß die Bedeutun g 
der Jagd in der Hamburger Stufe viellgrober warsake 
in der Ahrensburger Stufe. Auch das ist ein schwerwiegender 
Hinweis darauf, daß wir es in der Hamburger Stufe mit Jägern, in der Ahrens- 
burger Stufe aber auch schon mit Begleitern zu tun haben. 


6. 


Aus dem Obengesagten geht hervor, daß hier 14 Indizien, von diesen 4 
verhältnismäßig sichere, vorliegen, die alle in gleicher Richtung weisen: Die 
Rentierwirtschaft der Ahrensburger Stufe von Stellmoor war das Rentier- 
begleiten, das Begleitobjekt war eine Herde von Hinden mit Kälbern. Das 
Rentierbegleiten wurde durch die Jagd auf Wildren, anderes Schalenwild 
(Elch, Pferd, Wisent, Wildschwein) und auf Flugwild ergänzt, desgleichen 


75) Manker 1947, S. 98, 
76) Rust 1943, S. 211. 
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durch den Fischfang. Etwa ein Drittel der zur Nahrung gebrauchten Rentiere 
waren gejagte Wildrentiere, etwa zwei Drittel geschlachtete oder gefallene 
Stücke aus der begleiteten Herde. 


Würden diese Feststellungen in bezug auf einen jüngeren Fund vorliegen, 
würde es selbstverständlich sein, die Fundstelle als eine „Renzüchterstation“ 
zu bezeichnen. Da aber nach der gegenwärtig geltenden allgemeinen Ansicht 
der meisten mit dem Problem vertrauten Forscher „die Rentierzucht” viel 
jünger ist, ist hier besondere Vorsicht bei der Klassifizierung der Rentier- 
wirtschaft der Ahrensburger Kultur geboten. Andererseits dürfen wir nicht 
vergessen, daß die meisten übrigen Nomadenhaustiere mit Domestikations- 
merkmalen aus verschiedenen neolithischen Stationen bekannt sind, demnach 
müssen die Anfänge der Domestikation auch mit Tieren ohne Domestikations- 
merkmale noch weiter zurückliegen. 


Hier will ich noch die Vermutung aussprechen, daß es nicht ausgeschlossen 
ist, daß bei einer eingehenden Neubearbeitung des diesbezüglichen Materials 
auch andere mesolithische „Jägerstationen”, vor allem aus dem russischen und 
sibirischen Raum, sich als Begleiterstationen erweisen würden. 


Die Tragweite der Erkenntnis, daß es bereits im frühen Mesolithikum 
ein Rentierbegleiten gab, läßt sich im Rahmen dieses Aufsatzes nur andeuten. 
Der weitere Ausbau der daraus erwachsenden Konsequenzen muß einer um- 
fangreicheren Arbeit auf breiterer Basis vorbehalten bleiben. Hier soll nur 
die Frage aufgeworfen werden, ob das Rentierbegleiten das Begleiten der 
Wildformen der späteren Nomadenhuftiere, womöglich in gemischten Herden 
(Wildpferde weideten beispielsweise mit Wildschafen zusammen; Zebras, 
Gnus und Antilopen weiden bekanntlich bis heute in gemischten Herden), 
ausgelöst haben kann’’). Im Zuge der Beantwortung dieser Frage will ich 
als ersten Anhaltspunkt festhalten, daß bereits in der Begleitfauna der Ahrens- 
burger Rentierbegleiter auch Wildformen der Haustiere der späteren Steppen- 
wanderhirten vorkommen, wenn auch nur das Pferd mit einem Individuum 
und als einzige Art. Hingegen sind aus anderen eiszeitlichen, südlich ge- 
legenen Stationen fast alle Wildformen der Nomadenherdentiere belegt. 

Das Ergebnis der vorliegenden Untersuchung noch einmal zusammen- 
fassend, halte ich fest: 

Des czundlage der-Wenfyerwirtschaft,det Umit tear 
Steinzeitlichen Ahrensburger Kulturstufe von-Stel ls 
moor in der Norddeutschen Tiefebene 8500 vi Chr. ist 
aınswahrscheinlichsten als das Rentierbegleiten; das 
heiBt eine Ubergangsstufe zwischen der Jagd und dem 
Wanderhirtentum, zu deuten, Das Aufkommen des Be- 
gleitens markiert die Grenze zwischen dem Paläolrthi- 
kum und dem Mesolithikum, indem diese wirtschaftliche 
Umstellung u.a. auch das Aufkommen neuer Gerätetypen 
zur Folge hatte, wenn auch eine Zeitlang nach dem Be- 
Gaemned.es Begleitens. 


77) Schon seit 1949 habe ich auf Grund ethnographischer Zusammenhänge der Ansicht Ausdruck 
gegeben, daß das Rentierbegleiten nach einem Wärinevorstoß infolge des V ecschwinde ıs des B2yleit- 
objektes Ren in das Begleiten der Wildformen der späteren Herdentiere der Steppenwanderhirten über- 
ging. Das Für und Wider für diese Hypothese habe ich in einer größeren, noch nicht veroffentlichten 
Aıbeit zusammengefaßt. Ideengeschichtlich nicht belanglos ist die Tatsache, daß ein teil wieser uvlier 
Gedanken von einem Wiener Ethnologen, der das Manuskript Pohlhausen 1949 in Stockholm im Som uer 
1949 gelesen hatte, in einer internationalen Zeitschrift für Ethnologie und Linguistik plagiiert worden ist, 
wenn auch teilweise in Form von Fragen und Negationen. In diesem Zusammenhang will ich auch die 
Tatsache festhalten, daß der Plagiator zu meiner Frage, ob da ein Versehen oder ein bewußtes Plagiat 
vorliegt, bis zum Erscheinen des vorliegenden Artikels, also nach mehr als 9 Mon iten mi kei a 
Wort Stellung genommen hat und daß die Redaktion der berührten internationalen Zeitschrift es mir 
nich! ermöglicht hat, mein geistiges Eigentumsrecht auf den Spalten dieser selben Zeitschrift zu vertei- 
digen. Der ganze Fall wird an einer anderen Stelle ausführlich erörtert werden, 
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Siva und Dionysos 


Von 
Willibald Kirfel 


Mit 4 Abbildungen 


In seinem interessanten und anregenden Werke „Italien und Rom!) 
begründet Franz Altheim auf Grund zahlreicher und beachtlicher Argumente 
seine These von der sogenannten Stierkultur, die in vorgeschichtlicher Zeit 
den gesamten Mittelmeerraum beherrscht haben soll. Nach seinen Ausfüh- 
rungen bezeichnet ‚Italia‘ als Land der Itali — vgl. itylos oder italos „Rind — 
mithin das der „Söhne des Stiergottes’’. Die Münzen, die Samnium während des 
Bundesgenossenkrieges gegen Rom prägen ließ, zeigten das Bild des „Gottes 
Mamers oder Mars”, die Rückseite jedoch das des ,,Stieres mit der Beischrift 
viteliü (Italia), der die römische Wölfin zu Boden wirft‘. Für die Samniten war 
der Stier das Tier ihres Gottes, und den Namen ihrer Stadt Bovianum hat man 
als den der „Stadt des Stieres" zu verstehen. Demnach sind die Itali als „junge 
Stiere , , Anverwandte oder Nachkommen des Stiergottes Mars’, zu deuten. 
Nach außen dokumentierte sich diese Vorstellung in den mit „Nachbildungen 
gewaltiger Stierhörner' ausgestatteten sogenannten „Hörnerhelmen’, die „in 
ganz Italien und besonders bei den samnitischen Stämmen" in Brauch waren. 
Dies weist darauf hin, daß sich ihre Träger eben als „Stiere‘ oder , Jungstiere”’ 
gefühlt haben müssen. Doch in ganz Italien lassen sich die Spuren dieses vor- 
geschichtlichen Stierkultes nachweisen, wenn sie auch durch jüngere Formen 
überdeckt worden sind und im römischen Staatskult nur noch „das Stieropfer 
an Mars” an ihn erinnert. 


„In Etrurien erscheint der Stiergott auf den Wandgemalden der Gräber, 
den Reliefs der Aschenkisten’ und anderen Gegenständen, während „Stier- 
spiele und Stieropfer‘ von den etruskischen Königen in Rom eingeführt wurden. 
Auch in den vorindogermanischen Frühkulturen innerhalb des italischen Be- 
reichs läßt sich dieser Stierglaube noch nachweisen. So tritt auf den Fels- 
zeichnungen der Ligurer der Stier als das „herrschende Tier‘ auf, in Picenum 
findet er sich vornehmlich als Amulett, und die Gräber des alten Sardinien 
haben zahlreiche Belege für diesen Glauben geliefert, angefangen mit den 
„monrumentalen Stierköpfen aus Kalkstein oder Lava’. Auch auf den Balearen 
stößt man auf „Stierprotome‘', und bereits auf den altsteinzeitlichen Felsmale- 
reien Spaniens erscheinen „Stier und Stiermensch''. In Numantia dienten 
„Stierköpfe und Stierhörner als Amulette‘, und aufgefundene Vasen zeigen in 
ihrer Bemalung „als Stiere verkleidete Tänzer‘. 

Ähnlich lagen die Verhältnisse im Bereich des östlichen Mittelmeeres; 
„nicht nur in Kreta‘, sondern auch „auf dem griechischen Festlande‘ galt der 
Stier als der Träger einer höheren Potenz, und Vasenbilder der „kretisch- 
mykenischen Zeit‘ vermitteln uns einen Eindruck vom Hetzen, Einfangen und 
Opfern der Stiere. In Ägypten herrschte der Apis, die in Memphis in der 
Form eines weißen Stieres verehrte Verkörperung des Gottes Osiris. Daneben 
galt die Kuh dem Ägypter als heiliges Tier, „in dessen Gestalt vor allem die 
Mutter- und Liebesgöttin Hathor erscheint”). Ebenso war die Kun der Göttin 
Isis heilig, bisweilen wurde diese sogar mit dem Kuhkopf abgebildet, häufiger 


1) Franz Altheim: Italien und Rom. [2. Aufl.] Bd. 1, 2, Amsterdam-Leipzig [1943]. Bas 19.245187, 
s auch S. 63f; 70; 82 f; Bd. 2, S. 264; hier finden Sie auch die Quellenangaben. 
2) Erman-Ranke: Ägypten. Tübingen 1923. S. 523, mit Quellenangaben. 
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allerdings mit Kuhhörnern auf dem Haupte”). Daneben wurde der göttlich ver- 
ehrte König „seit unvordenklicher Zeit” als „starker Stier” gepriesen ‘), Als 
ein Reflex dieser Anschauungen ist schließlich wohl auch die Geschichte vom 
Coldenen Kalb im 2.Buch Mosis, Kap. 32, anzusehen. Von Ägypten aus scheint 
sich dieser Kult weiter nach Westen bis in den Sahara-Atlas ausgebreitet zu 
haben; denn in der Altsteinzeit trafen vor allem in Fezzan zwei Stile der Fels- 
bildkunst aufeinander. Während die ältere Gruppe nur Wildtiere wiedergab, 
bildete für die von Osten her vordringende jüngere das Haustier, vor allem das 
Rind, ausschließlich Gegenstand der Darstellung’). 

Altheims Ausführungen gipfeln schließlich in der Feststellung: „Ein großes 
Reich des Stiergottes zog sich quer durch den mittelmeerischen Bereich von 
Vorderasien bis Spanien. Als die indogermanischen Stämme von Norden und 
Nordosten her, von jenseits der Alpen und aus dem Innern des Balkans auf die 
Apenninenhelbinsel einwanderten, sind sie in dieses Reich eingebrochen. Sie 
übernahmen den Stiergott von den älteren Kulturen, auf die sie stießen, und 
verleibten ihn dem Bestand ihrer eigenen religiösen Vorstellungen ein‘). 

Daß aber der Stier und überhaupt das Rind in den alten großen Kulturen 
des Vorderen Orients eine große Rolle gespielt haben, braucht hier nicht weiter 
betont zu werden. 

Nun zeigen sich schon im alten Indien, wie z.B. auch Ananda K. Coomara- 
swemy erkannt hat’), mancherlei Parallelen und Übereinstimmungen mit ge- 
wissen Erscheinungen im Mittelmeergebiet und überhaupt im Westen Europas, 
und so dürfen wir uns fragen, ob sich in jenem Lande, in dem älteste und 
jüngste Formen oft unvermittelt nebeneinander stehen, nicht auch noch Spuren 
erhalten haben, die mit jener vorgeschichtlich-mediterranen Stierkultur in Ver- 
bindung gebracht werden können, Durchmustern wir seine Göttergestalten, so 
stoßen wir zunächst auf Siva, eine der größten und interessantesten Götter- 
konzeptionen, auch über Indiens Grenzen hinaus, die die Religionsgeschichte 
überhaupt kennt. 

Bekanntlich gilt der weiße Stier Nandi als Tragtier, Diener und Freund 


Siva's, und seine Bildnisse werden von Frauen verehrt, die Nachkommenschaft : 


begehren. In einem ikonographischen Kapitel des Agnipuräna, Adhy. 50.39, 
wird Nandi, mit Rosenkranz und Dreizack als Attributen ausgestattet, als Tür- 
hüter (dvärapäla) Siva's bezeichnet; hier wird ihm also im Gegensatz zu der 
Mehrzahl seiner Kultbilder eine anthropomorphe Form zugeschrieben. Auf 
allen Münzen des Wima Kadphises (c. 73 — c.110 n.Chr.), des Vorgängers 
Kaniska's und Verehrers Siva's, erscheint dieser ‚mit oder ohne Stier, zwei- 
armig und mit einem Heiligenschein“ °), und eine unter der Regierung Väsu- 
deva's I. (c. 185— 220 n. Chr.), des letzten Herrschers der Kusäna -Dynastie, 
geprägte Goldmünze zeigt den dreiköpfigen und vierarmigen Siva mit dem 
Stier als seinem Begleiter”). Aus der Folgezeit gibt es jedoch noch viele Dar- 
stellungen Siva’s in seinen verschiedenen Aspekten mit oder ohne Reittier, 
Aber nicht nur in der Plastik, sondern auch in der Dichtung und Literatur 
Indiens ist Siva’s Verbindung mit dem Stier oft genug belegt. So wird er, um 
hier nur ein paar Stellen anzuführen, z.B. im Mahäbharata (Bombay-Ausg.) 
1.197.21 vysavähana genannt, d.h. „der den Stier zum Fahrzeug hat’, odeı 
111. 84.129 vysadhvaja, „der den Stier im Banner führt‘. In Kalidasa’s Kumära- 
sambhava V.80 heißt es von ihm, daß er auf einem Stiere reitet (vrsena gac- 
chatah) oder IIT. 62, daß er vysabhadhvaja (in gleicher Bedeutung wie das vor- 


3) A. Wiedemann: Die Religion der alten Ägypter. Münster 1890. S. 116. 
4) Erman-Ranke a. a. O. S. 469, 580, 644, 
) Altheim a. a. ©. S. 48 f. 
6) Ebenda. S. 50 f. 
7) Ananda K, Coomaraswamy:, Geschichte der indischen und indonesischen Kunst. Aus dem Eng- 
lischen von Hermann Götz. Leipzig 1927. S. 13 f. 
8) Ebenda S. 75, 
9) Ebenda S. 55,, Taf. 30, Abb. 126. 
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hin genannte vysadhvaja), oder V.84b, daß er vysarajaketana sei, d.h., daß ‚er 
den König der Stiere als Merkzeichen habe‘. Ähnlich wird er im Garuda- 
puräna, z.B. Adhy. 55.11 (12), mit vrsadhvaja oder 57.1 mit vrsabhadhvaja 
— vgl. 55.3 (4) und 57.8(9) Rudra — angeredet. 

Schon aus der Natur des Reittieres läßt sich erschließen, daß Siva selbst 
irgendwie an dieser teilhaben muß, haben doch stets die Gottheiten etwas von 
dem Wesen der ihnen zugeordneten Tiere schon von Anfang an an sich oder 
doch wenigstens im Laufe der Zeit angenommen. So mag es denn zutreffen, 
daß das Stierbildnis von Puskalävati (wahrscheinlich , Mir Ziyarat oder Bala- 
Hisar’ „am Zusammenfluß des Svat- und Käbul-Flusses im Peshawar-Tale’’) 
Siva selbst und nicht den Stier Nandi wiedergeben soll!P). 

Nun taucht aber die Frage auf, ob sich bei Siva selbst in den Attributen, 
die die Ikonographie und überhaupt die indische Literatur ihm in seinen anthro- 
pomorphen Formen zuerkennt, nicht doch noch eine Spur erhalten hat, die 
unzweifelhaft auf seine ursprüngliche Stiernatur hindeutet. Die üblichen Attri- 
bute, mit denen die indische Spekulation ihn ausgestattet hat, sind: Dreizack, 
Bogen, Trommel, Schlinge und Keule, in der Hauptsache also Waffen, die 
seinem grausigen Aspekt entsprechen. Ferner ist eines der charakteristischsten 
Merkmale, die seine Bildnisse von denen anderer Gottheiten unterscheiden, 
sein drittes oder Stirnauge. Betrachtet man nun all diese Eigentümlichkeiten 
etwas näher, so erkennt man alsbald, daß sie mit der ursprünglichen Stiernatur 
des Gottes offenbar nichts zu tun haben und mit ihr auch nicht in Verbindung 
gebracht werden können. Zweifellos beziehen sie sich auf andere Aspekte, die 
der historischen Siva-Gestalt anhaften. 

Es heißt nun in dem ikonographischen Adhyäya 259 des Matsyapurana 
(Anand. Ser.), Vers 4, von Rudra, d.i. Siva: „Er ist weiß, eine Zusammenballung 
von Sonnenstrahlen, trägt durch den Mond gekennzeichnete Haarflechten, ist 
machtvoll, hat ein Diadem aus Haarflechten und die Gestalt eines [Mannes] 
von zweimal acht Jahren.‘ Ferner erfährt man — um auch hier nur auf ein 
paar Stellen aus Werken indischer Dichter zu verweisen — aus Kälidäsa’s 
Kumärassmbhava II. 34, daß der Mond dem Siva mit allen Kala's, d.i. Sech- 
zehnteln, dient, aber „den einen Strich (lekha = kala), der zum Juwel auf 
Hara's Haarschopf geworden ist‘, nicht hinwegnimmt. Wiederholt wird ferner 
bemerkt, daß Siva den Mond als Scheitelschmuck (V.78 indusekhara) oder als 
Diadem (V.86 candramauli bzw. VII.63 indumauli) trägt, was z.B. auch im 
Mahäbhärata X.7.11 (devam candramaulivibhüsanam) gesagt wird. Daß es sich 
hier aber nur um die Mondsichel und nicht um den vollen Mond handelt, erklärt 
uns Vers II.26, wo der Dichter sagt, daß die Spitzen des Mondes — gemeint 
sind offenbar die der Mondsichel — an seinem Flechtendiadem hängen (jata- 
maulivilambisasikoti). Und schließlich heißt es auch zu Beginn der launigen 
Eingangsstrophe zu Visakhadatta’s Mudräräksasa: „Wer ist jene Glückliche. 
die auf deinem Haupte weilt? — Die Mondsichel (Sasikala, eigentlich: Mond- 
sechzehntel) ist es...‘ Belege dieser Art ließen sich aus der indischen Literatur 
beliebig vermehren, doch es bedarf ihrer hier nicht weiter. 

Aber nicht nur in der sogenannten klassischen Literatur finden sich der- 
artige Angaben, euch in Werken, die sich vornehmlich mit ikonographischen 
Dingen befassen und infolgedessen viel ethnologisches Material enthalten, wird 
das gleiche gesagt. So heißt es z.B. in Patala 48 des Uttarakämikägama, daß 
bei der Herstellung eines Siva-Bildnisses der Halbmond an der linken oder 
rechten Seite des Hauptes (vame 'vame 'rdhacandrakam) anzubringen sei; bis- 
weilen scheint die Mondsichel ihm sogar mitten aufs Haupt gesetzt worden 
zu sein (Abb. 1—4) 12), Das gleiche trifft auch auf seine Gattin (sakti) zu. Nach 
einem Text, der dem Silparatnakara angehängt ist, wird gelehrt, daß Kätyayanı, 


10) Ebenda S. 55; vgl. S. 62. 
2 TA; a Rao: Elements of Hindu iconography. Vol. I, P. 1 (Madras 1914), S. 28. 
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eine ihrer Erscheinungsformen, dreiäugig und mit dem Halbmond als Diadem 
geschmückt sei (locanatrayasamyuktäm ardhendukytasekharam) ek und im 
Pärvatikhanda des Mahäsivapuräna VII. 15 wird von der Göttin Kalika, einer 
anderen Form derselben, behauptet, daB sie taglich die reizende Sichel der 
Mondscheibe getragen habe (dadhre canudinam ramyam candrabimbakalam 
iva). Da die Sakti stets die Natur ihres männlichen Partners widerspiegelt, 
dürfen diese Außerungen auch auf Siva selbst gedeutet werden. 


Abb.1.Der Kopfputz Siva’s nach Uttarakämikägama Abb.2. Der Kopfputz Siva’s nach Uttara- 
Patala 48. Aus: T. A, Gopinatha Rao: Elements kämikägama Patala 48. Aus: T. A. Go- 
of Hindu iconography. Vol. I, P. 1 (Madras 1914), pinatha Rao: Elements of Hindu icono- 
PI VAL Big 2 gl SEE bs graphy. Vol. TP 7. Bl. Vl) Fig. aes av ol 

SAS 


Nun müssen wir uns fragen: Trägt Siva denn sonst überhaupt Mondzüge? 
Warum wird der volle Mond, der doch wesentlich eindrucksvoller ist als die 
Sichel, nicht mit ihm in Verbindung gebracht? Die Antwort ist einfach und 
durchaus befriedigend: Die Mondsichel auf $iva's Haupt hat ursprünglich mit 
dem Monde nichts zu tun, sondern stellt die weiß schimmernden Stierhôrner 
dar, eine Erklärung, auf die, soweit ich sehe, seltsamerweise bisher noch nie- 
mand gekommen zu sein scheint. Es handelt sich also um ein charakteristisches 
Merkmal, das sich seit unvordenklichen Zeiten bis auf den heutigen Tag er- 
halten hat und Siva uns ursprünglich als einen Stiergott kennzeichnet. Als die 
Menschen im Verlauf einer geistigen und kulturellen Aufwärtsentwicklung 


10b) Ebenda, Vol. I, P. 2 Appendix, S. 116 f. 
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dazu übergingen, ihre Götter in Tiergestalt anthropomorph umzuformen, 
schwand die Erinnerung auch an $iva's einstige Stiernatur dahin; sein Hörner- 
paar wurde zur Mondsichel auf seinem Haupte und der Stier gewissermaßen 
als sekundäre Zutat zu seinem Begleiter und Tragtier. So gehört denn die Stier- 
natur unzweifelhaft zu dem ältesten Kern der komplexen Siva-Gestalt, mögen 
sich im Laufe der Zeit auch noch gewisse andere Formen, die später als ihre 
Aspekte erscheinen, mit ihr verbunden haben, sei es, abgesehen von ganz 
primitiven Erscheinungen, wie die des 
Schädel sammelnden Kopfjägers, die 
des schamanistischenAsketen oderTän- 
zers; des androgynen, sich in die zwei 
Geschlechter spaltenden Erzeugers; 
des dreiköpfigen, Ursprung, Bestand 
und Untergang, also die Stadien der 
Entwicklung symbolisierenden Schöp- 
fers; die des ostasiatischen, die An- 
ordnung und Ausbreitung der Dinge 
in der Ebene andeutenden Gestalters 
und so fort, bis er schließlich zum 
geistigen Hochgott emporgestiegen 
war. Es sind alles Formen ganz ver- 
schiedener Herkunft, wie in ein Bün- 
del zusammengelegt und noch kaum 
miteinander verschmolzen, die letzt- 
hin ein Spiegelbild alter Volks- und 
Kulturmischung im indischen Raume 
darstellen. 

Aus Siva’s ursprünglicher Stier- 
natur erklären sich nun zwanglos 
zwei verschiedene Grundzüge seines 
Wesens, die ihm von alters her an- 
haften. Einerseits gilt er nämlich als 
der Gott der Fruchtbarkeit, und dar- 
um ist auch das Linga, das männliche 
Zeugungsorgan, sein ausgesprochenes 
Symbol li). Andererseits betrachtete 
man ihn als den grausigen Vernichter. 
Erscheint nun, wie bereits oben be- np 
merkt wurde, der Stier auf den Mün- bb; 9. Vorderaneicht hen 
zen der Samniten als das Tier des nen Maßen. Aus: T. A. Gopi Neer 
Kriegsgottes Mars, so zeigt sich auch ments of Hindu iconography, Vol. I, P. 2 
bei Siva dieser Aspekt, der sich dann Madras, Re ne 
durch seine in der Literatur mehrfach 
geschilderte Erzeugung des Kriegsgottes Skanda oder Karttikeya gewisser- 
maßen als selbständige Figur von ihm abgelöst hat. Auch die Waffen, die vor- 
hin als seine Attribute genannt wurden, beweisen schon den kriegerischen 
Charakter, der ihm anhaftet. Zudem bezeugt dies auch die indische Literatur, 
wenn es z.B. im Mahabharata VII. 19. 35 heißt, daß „das Schlachtfeld des 
Todes sein Spielplatz" sei!?). Auch in diesem zwiefachen Aspekt offenbart sich 
also seine einstige Stiernatur, die einerseits Leben spendet, andererseits aber 
in ihrer Raserei Tod und Verderben sät. Schließlich sei noch bemerkt, daß 
auch sein Name „pasupati‘, „Herr der Tiere‘, dieser Erklärung vollkommen 
gerecht wird. 


11) E. Washburn Hopkins: Epic Mythology. Straßburg 1915 (Grundriß d. indo-ar. Philologie und 


Altertumskunde, Bd. III, H. 1B). S. 221. 
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So gehört denn auch der indische Siva zu dem großen Reich des Stier- 
gottes, das sich einst in breitem Streifen „quer durch den mittelmeerischen 
Bereich von Vorderasien bis Spanien‘ hinzog. Damit liefert er zugleich ein 
gewichtiges Argument für die These eines kulturellen Zusammenhanges des 
vorarischen Indiens mit dem mediterranen Raume, vielleicht sogar eines für 
die von der heutigen Anthropologie vertretene Annahme einer vorgeschicht- 
lichen Einwanderung von Europiden nach Indien. 

Um diese Zusammenhänge aber noch besser erkennen zu können, müssen 
wir noch einmal nach dem Westen zurückkehren und hier eine alte Gotter- 
figur betrachten, die trotz ihrer anthropomorphen Gestalt und verschiedener 
Aspekte, die von der Spekulation später entwickelt oder mit ihr verbunden 
worden sein mögen, ursprünglich ebenfalls unverkennbare Stierzüge aufweist, 
wie dies der verstorbene Walter F. Otto in einer schönen Monographie gezeigt 
hat #), Es ist Dionysos, der gewöhnlich als der „Gott des treibenden Wachs- 
tums der Erde, insbesondere des Weinbaues” bezeichnet wird und einst durch 
„ausschweifende Orgien" verehrt wurde. 

Wie Otto nun u. a. ausführt, besitzt Dionysos eine Vorliebe fur „das 
Element der Feuchte”, und zwar spendet er selbst ‚das belebende und er- 
frischende Wasser’, wie viele Stellen in den Werken antiker Schriftsteller 
betonen ). Ihm war aber „nicht nur die lebenerhaltende, sondern auch die 
lebenschaffende Kraft” zu eigen, und von dem Glauben seiner Verehrer an 
„diese Wirksamkeit‘ zeugt die besondere Bedeutung, die selbst in historischer 
Zeit noch der Phallos in seinem Kulte bewahrt hatte; bei dionysischen Feiern 
wurde nämlich sein Abbild bekränzt und herumgetragen. Ja, der Phallos selbst 
galt als der „Freund und ,,Begleiter’’ des Gottes. Heißt es doch — um hier 
nur einen von Otto's Belegen anzuführen — z.B. in den Acharnern des Aristo- 
phanes 263 f.: ,,Dulis éraive Bazxyiov' 5), Seine „Zeugungskraft' und „Lebens- 
fülle” offenbarte sich aber am auffallendsten im Stiere, so daß man gerade 
ihn als eine seiner Erscheinungsformen ansah. Dieses Tier besitzt aber nicht 
nur eine große Zeugungslust, sondern zugleich auch jene „Gefährlichkeit und 
Raserei‘, die es zum Schrecken macht, so daß z.B. Athenaeus (um 200 n. Chr.) 
in seinem Werk „Deipnosophistai’ 11.38B zur Charakterisierung „der Wild- 
heit, die der Weinrausch hervorrufe‘, schreiben konnte, ‚man habe Dionysos 
mit dem Stiere verglichen‘ !%). Die griechische Literatur enthält aber so zahl- 
reiche und eindeutige Aussprüche, die Dionysos mit dem Stiere in Beziehung 
bringen, daß sie nicht von der Hand zu weisen sind, und es mag genügen, hier 
aus den von Otto gesammelten Belegen nur zwei herauszugreifen. So berichtet 
Athenaeus in seinem schon vorhin genannten Werke 11.476A, „daß Dionysos 
mit Hörnern dargestellt (vgl. auch Schol. Lykhropon 1237) und von vielen 
Dichtern Stier genannt werde‘, und Plutarch bemerkt in seiner Schrift , De Iside 
et Osiride” 35, daß „stiergestaltige Bilder‘ des Dionysos ‚in Griechenland nicht 
selten” gewesen seien !?). Im Laufe der Zeit mögen dann noch andere zeugungs- 
freudige Tiere, wie der Bock und der Esel, mit ihm in Beziehung gebracht 
worden sein, wodurch sein ursprünglicher Stiercharakter etwas verwischt 
werden konnte. Aber seine Doppelnatur als Lebenspender und doch zugleich 
Vernichter in seiner Raserei muß seinen Verehrern doch so tief im Bewußt- 
sein gesessen haben, daß jene Äußerungen, Vergleiche und Berichte von Bild- 
nissen, von denen wir bei den Griechen hören, einfach undenkbar gewesen 
seien, hätten ihnen nicht von alters her konkrete Vorstellungen zugrunde 
gelegen. Wie mit Siva, so wurden auch mit ihm im Laufe der Jahrhunderte 


13) Walter F. Otto: Dionysos. Frankfurt a. M. 2. Aufl. 1939 (Frankfurter Studien zur Religion und 
Kultur der Antike, Bd. 4). 
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noch andere Anschauungen und Mythen verquickt oder verschmolzen, jedoch 
läßt sich wie bei jenem, so auch bei ihm, seine ursprüngliche Form nee deut- 
lich erkennen: beide waren einstmals Stiergötter, Ableger oder Ebenbilder 
jenes vorgeschichtlich-mediterranen Stiergottes, allerdings im Laufe der Zeit 
überdeckt durch ein Gestrüpp von Beiwerk, Mythen und Spekulationen, das 
dem Charakter von Land und Leuten entsprechend ganz verschieden sein 
mußte. 

| Nun gibt es vielleicht noch eine Übereinstimmung Siva's mit Dionysos 
die recht bemerkenswert ist. Karl Ammer!®) erklärt nämlich den Namen 


Abb. 4. Siva und seine Gattin Parvati, 
Ausschnitt aus einer Miniatur (Rajputana) aus der Zeit um 1800 n. Chr. 


„Siva” nicht in der üblichen euphemistischen Art, wie „der Freundliche, 
Gütige, Heilbringende‘, wie es das Sanskrit-Wörterbuch angibt, sondern leitet 
ihn von der dravidischen Verbalwurzel ‚siv' „rot sein ab, und hierbei kann 
er sich darauf berufen, daß Richard Pischel!?) schon 1889 den Namen ,,Rudra”, 
der bereits in den vedischen Schriften erscheint und auch später stets als ein 
Synonym für den Namen des Gottes verwendet wird, nach Diskutierung der 
bis dahin vorliegenden Etymologisierungsversuche mit guten Gründen als 
„rot“, „rötlich erklärt. Danach ist Rudra also „der Rote’ und eine arische 
Übertragung des Namens Siva. Uber die Deutung des Namens Siva hatte Sir 
John Marshall freilich schon 1931 bemerkt: „lt has been suggested that the 
name Siva is connected with a Dravida root meaning ‘red’. Whether this 
surmise is correct or not, it is by no means unlikeley that the Sanskrit 


18) Karl Ammer: Die L-Formen im Rgveda, in: Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgen- 
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epithet of Siva (= auspicious), applied to this god by the Aryans, bore a 
phonetic resemblance to his original name‘ °®). 

Dieser Etymologie läßt sich nun eine Mitteilung gegenüberstellen, die uns 
Pausanias in seiner „Descriptio Graeciae' gemacht hat. Er berichtet nämlich 
11.2.8: „...die hölzernen Götterbilder des Dionysos sind vergoldet mit Aus- 
nahme der Gesichter; die Gesichter aber sind mit rotem Anstrich geschmückt” 
(... zul diorboov Soarra ENLZOLGA ALP TOP ROOGOROY' TH ÖENIOCOTA GLOLPT] 
og low £0vdod xexoounrer), und VII. 26.11 sagt er — ähnlich heißt es VIII. 
39.6 —, daß das Bildnis des Dionysos mit Zinnoberrot bemalt sei (To Atovtow 
O& UNO zıvvaßdoswg TO dyakud Eotım EXHVHLGMEVOY ) 

Die Griechen, die all diesen Dingen um rund zweiundeinviertel Jahr- 
tausende näher standen als wir, hatten also gute Gründe dafür, daß sie Siva 
mit Dionysos identifizierten; das tertium comparationis war nämlich die Stier- 
natur der beiden. Vielleicht erhält auch hierdurch eine sagenhafte Nachricht 
aus den „Indica' des Megasthenes, die uns als Epitome in Diodor's Bibliotheca 
historiarum 11.38.25 erhalten geblieben ist, ein anderes Gesicht. Diese besagt 
nämlich, daß nach Mitteilung der gelehrtesten Inder Dionysos in den ältesten 
Zeiten mit einer bedeutenden Heeresmacht aus den gegen Westen gelegenen 
Gegenden in Indien eingedrungen sei und ganz Indien durchzogen habe, da 
keine bedeutende Stadt in der Lage gewesen sei, sich jener entgegenzustellen. 
Er sei der Erfinder und Verbreiter der Künste und der Urheber von Gesetz, 
Weinbau und Landbau gewesen ?!). 

Wenn aber nun die Stierform zu dem ältesten Kern des Siva-Komplexes 
gehört, sollte es da reiner Zufall sein, daß die Jaina’s die Reihe ihrer Pro- 
pheten (Jina) ausgerechnet mit Rsabha, dem ,,Stier’’, beginnen und ihm auch 
einen Buckelstier als sogenanntes Wappentier zuerkannt haben! Oder sollte 
sich bewußt oder unbewußt hier eine Reminiszenz an Vorstellungen längst 
vergangener Zeiten erhalten haben! 


20) Sir John Marshall: Mohenjo-daro and the Indus civilization. London 1931 Vol. 1 S. 55 f. 
>!) E. A. Schwanbeck: Megasthenis Indica. Fragmenta collegit. Bonnae 1846. S. 89 ff. 


Pflanzen mit gemeinsamem Körper (sädhärana-sarira) 


nach der Lehre der Jainas 


Von 
Je be kKeorh 


Animistische Vorstellungen, die ihre Wurzeln zweifelsohne im vor- 
arischen Substrat der indischen Kultur haben, sind in der jinistischen Ideen- 
welt keine Seltenheiten. Aber an keinem Punkte des biologischen Systems 
der Jainas stoßen sie sich wohl so hart an unserem Denken, wie in der Lehre 
von den Elementarwesen und der damit zusammenhängenden Auffassung vom 
pflanzlichen Leben. 


Im Bereich des Elementaren (Erde, Wasser, Feuer und Wind) umgibt sich 
die einzelne Seele (jiva) immer nur mit einer winzigen Menge des betreffen- 
den Stoffes, und erst die Zusammenballung solcher Elementarwesen ergibt die 
verschiedenen Erscheinungskategorien (die einzelnen Gesteins- und Mineral- 
arten, bzw. die verschiedenen Zustandsformen des Wassers, die mannigfaltige 
Form des Feuers und die Stufenleiter der Windstärken). Ein Klumpen Erde, 
eine Handvoll Wasser oder Schnee, eine glühende Kohle oder ein Windstoß 
ist immer eine Summe von Elementarwesen der betreffenden Gruppe, also 
stets ein Schwarm. Selbst der Kristall eines Minerals, sicherlich eine markante 
und gesetzmäßige Erscheinungstorm, ist bei den Jainas kein Individuum, 
ebensowenig wie für uns ein Korallenstock. 


All diese Elementarwesen haben nur eine Sinnesqualität, den Tastsinn 
(sparsa, Pkr. phasa), und werden daher Einsinnige (ekendriya, Pkr. egindiya) 
genannt. Hierher werden nun aber vom jinistischen Kanon auch noch die 
Pflanzenwesen (vanassai-käiya bzw. -jiva)!) gestellt. Dadurch finden so recht 
der elementare Charakter vegetabilen Lebens und die Ubergangsrolle der 
Pflanze von den Kollektivformen der Elementarwesen zur Individualform des 
Tierkörpers ihren Ausdruck. Ein grundlegender Unterschied zwischen einer 
Pflanze und z.B. einem Stück Rötel konnte aber auch dem animistischen 
Denken der Jainas nicht verborgen bleiben: Das Rötelstück, für die Jainas 
eine Summe von Rötel-Erdwesen, kann man beliebig teilen und spalten, und 
immer ergibt sich wieder Rötel. Nicht so bei einer Pflanze; diese ist nicht ein 
bloßes Additionsergebnis von Pflanzenwesen (so wenig, wie sie nach unserer 
Meinung einfach eine Summe von Zellen ist), sondern sie stellt einen Verband 
innerlich zusammenhängender, aufeinander abgestimmter Wesen dar, von 
denen jedes etwas von seiner Eigengesetzlichkeit dem gemeinsamen Zu- 
sammenwirken opfern mußte. Ein gespaltener Pflanzenorganismus hört auf, 
„Pflanze zu sein, er ergibt nur Bruchstücke einer zerschlagenen Form. 


Diese ursprüngliche. animistische Auffasung eines jeden Pflanzenkörpers 
als Pflanzenwesenschwarm soll hier besonders herausgestellt werden, denn 
sie bot den Jainas weitgehend die Möglichkeit, gewisse pflanzenphysiolo- 
gische und morphologische Tatsachen sinnvoll zu deuten. Man kann die Frage 
aufwerfen, ob die einzelne Pflanze bei den Jainas überhaupt jemals als ein 
Individuum (gleich einem Tier) gewertet wird. Darauf erhalten wir aus dem 
Kanon cine bejahende Antwort, und das in diesem Zusammenhang Berichtete 
läßt uns auch den Weg erschließen, der von der Pflanze als Form zur Pflanze 
als Einzelwesen führt. Die einzelne Pflanze als Körper mehrerer Seelen hat 


1) Die indischen Zerebrallaute müssen aus drucktechnischen Gründen durch Kursivtypen wieder- 


gegehen werden. 


92 Ir, BaKonl: 


sich bis in die höhere Pflanzenwelt hinein erhalten in Gestalt der „Pflanzen 
mit gemeinsamem Körper‘ (sadhärana-$arira), von denen weiter unter noch 
einiges zu sagen sein wird. Der größte Teil der den Jainas bekannten Pflanzen- 
welt fällt jedoch unter die Klasse der „Pflanzen mit Einzelleib (pratyeka- 
$arira), deren Körper je eine einzige Seele (jiva) beherbergt. Aber auch diese 
Gruppe trägt noch das Zeichen alter Vielbeseeltheit an sich, nur hat sich die 
Vielzahl der Seelen zugunsten einer einzigen in ,physiologische” Hilfswesen 
verwandelt. Diese eine Seele ist nun sozusagen der Hausherr, somit Seele 
dieses Pflanzenkörpers und Pflanzenindividuums. Es gewährt den anderen 
Seelen in gewissen Teilen seiner Behausung eine Art Gastfreundschaft oder 
einfach Unterkunft!) (diese Pfianze mit dominierender Einzelseele und „Gast- 
seelen‘ heißt dann „sapratisthita”). Aber es muß dies nicht für die ganze 
Lebensdauer einer Pflanze so sein. Die „Gäste‘‘ können nur während der Ent- 
wicklung vorhanden sein und diese fördern, dann aber haben sie ihre Schul- 
digkeit getan, die eine Seele bleibt ganz allein in ihrem Körper zurück (sie 
ist „apratisthita’‘ geworden). Mit diesem Typ ist nun das reine Pflanzen- 
individuum erreicht, das dem Tier in seinem Seele-Leib-Verhältnis (in jini- 
stischem Sinne) völlig gleicht. Die dauernde oder vorübergehende Vielseelig- 
keit der meisten Pflanzenleiber stellt sie den anderen Lebewesen unserer 
Begriffsgrenze gegenüber’). 

Daß ursprünglich alle Pflanzen vielseelig waren und ihre Lebensäuße- 
rungen als Resultat dieser zahllosen Seelen angesehen wurden, zeigt sich noch 
in der Einteilung der Bäume (rukkha), wie sie sich in der Vivahaprajnapti 364a 
findet, wo von Bäumen mit „zählbar vielen, unzählbar vielen und unendlich 
vielen” Seelen die Rede ist. Auch das Jivabhigamasutra 26a macht zu Trägern 
der Lebensfunktionen in den Wurzeln, Knollen, Stämmen, Ästen und Zweigen 
der Bäume jeweils unendlich viele Seelen, während die Früchte mehrere 
besitzen, jedes Blatt aber nur eine Seele sein eigen nennt. 


Wenden wir uns nun den „sädhärana-Sarira”’ zu, jenen dauernd viel- 
seeligen Pflanzen selbst in jenen kanonischen Werken, wo sonst alle Bäume 
schon als einseelig anerkannt werden. Im Uttaradhyayana (Kapitel 36) wird 
eine lange Liste solcher Gewächse gegeben (ebenso Jiväbhigamasütra 27a), 
deren botanische Festlegung zu interessanten Ergebnissen führt. Wie schon 
Jacobi’) bemerkt, sind alle Beispiele „according to the commentary, mostlv 
bulbs, well known in the countries where they grow‘; letzteres läßt viele, nicht 
identifizierbare Lokalbezeichnungen erwarten. Soweit man den Namen aber 
bestimmte Pflanzen zuordnen kann, sieht man, daß es sich fast immer um 
mehrjährige Formen handelt, die durch den Besitz von Zwiebeln, Rhizomen 
oder Wurzelknollen eine Anzahl von aufeinanderfolgenden Individuen in 
engsten körperlichen Kontakt bringen; daher ist die wörtliche Übersetzung 
„Pflanzen mit gemeinsamem Körper" gerade hier gerechtfertigt. Ohne Rück- 
sicht auf die Reihenfolge in den Listen sei im folgenden eine Sichtung nach 
morphologischen Gesichtspunkten vorgenommen. 


Wurzelstöcke (Rhizome) *) besitzen: „äluya”, d.i. die Arazee Amorpho- 
phallus campanulatus (Br.)°). Ein knolliger Wurzelstock (bulb!) entsendet hier 
die dreiteiligen Laubblatter sowie auch die Bliitenkolben. Diese Pflanze tritt in 


la) Moderne Jaina-Gelehrte weisen auch auf Symbiose und Parasitismus hin. Dieser Versuch einer 
Koord.nierung alten jinistischen Ideengutes mit modern-abendländischem kann die ursprünglichen Vor- 
stellungen jedoch nicht verdunkeln. 

*) Schubring, Walter (Die Lehre der Jainas, Grundriß der Indoarischen Philologie und Altertums- 
kunde, Bd. 3, Heft 7, Berlin und Leipzig) sagt S. 134: ..mit der Eigenschaft, mehr als eine Seele zu 
haben, steht die Pflanze im Bereich des Lebendigen allein da. 

3) Jacobi, Hermann, Jaina-Sitras, Uttaradhyayana Sütra, Sacred Books of the East, Bd. 45, Oxford 
1895. S. 216, Note. 

4) Wurzelstöcke sind unterirdische, horizontal weiterwachsende, verdickte Stämme mit ständig 
neu zutage kommenden Blatt- und Blütensprossen. : 

°) Synonym ist Arum campanulatum, Roxb. 
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der Liste auch noch unter dem Namen „suranaya auf. Wie nicht anders zu 
erwarten, finden sich in dieser Gruppe einige Vertreter der monokotylen 
Scitamineen, und zwar aus der Familie der Ingwergewächse (Zingiberazeen) 
der Ingwer (Zingiber officinale, Roscoe) selbst und seine Verwandte, die Gelb- 
wurz (Curcuma longa, Roxb.)®), aus der Familie der Bananen (Musazeen) die 
Banane (Musa sapientum, Linn.). Alle drei sind wirtschaftlich bedeutende Pflanzen 
der indischen Flora und als Beispiele daher sehr geeignet. Bei beiden ersteren 
entsprießen Blatt- und Blütenstände fortwährend neu dem weiterwachsenden 
Wurzelstock, der so die verschiedenen Generationen zu einem nKôrper ver- 
bindet. Auf die Bedeutung der Banane für Indien braucht nicht hingewiesen 
zu werden, Ihren „sädhärana'-Charakter verdankt sie dem Wurzelstock, der 
die Basis des kurzen Stammes und des langen Scheinstammes der Blattbasen 
bildet. Nach der Fruchtung entsendet er an Stelle des absterbenden Schaftes 
neufruchtende Nebensprosse, und das ist der „gemeinsame Körper‘, von dem 
die Jainas sprechen. 


Auch die in mehr als einer Hinsicht für Indien bezeichnenden dikotylen 
Nymphazeen (Seerosen) senden aus ihrem subaquatischen Wurzelstock eine 
ständige Folge von Blättern und Blüten zum Wasserspiegel empor. Heraus- 
gezogen demonstriert das Rhizom mit den verschiedenen Sprossen augenfällig 
einen „sadhärana-sarıra . Nymphaea rubra (,Kanha‘) wird aus der Fülle der 
Arten als Beispiel in der Liste geboten. 


Noch mehr als der Wurzelstock mag die Zwiebel das körperliche Ver- 
bundensein von Pflanzengenerationen dartun. Die den Achseln der Nieder- 
blätter entsprießenden Tochterzwiebeln sind ein beredtes Zeugnis der un- 
unterbrochenen Geschlechterfolge. Nicht verwunderlich ist es daher, daß die 
monokotylen Liliazeen durch die Allium-Arten ,,palandu” (Allium cepa, Linn., 
Küchenzwiebel) und ,,lasanakanda” (Allium sativum, Linn., Knoblauch) ver- 
treten sind. Vielleicht gehört hierher auch die Dreiergruppe harili -— sirill — 
sassirili (bzw. sissirili), von denen Sheth’) nur sagt, daß es eben Zwiebel- 
oder Knollengewächse (kanda-visesa) sind. 

Wie sehr die Umreißung der „sädhärana-Sarira‘ auf einer sehr tiefgehen- 
den Kenntnis der Pflanzenmorphologie und -physiologie beruht, geht auch aus 
der Tatsache hervor, daß die Bedeutung von Wurzel- und Stengelknollen als 
Speicherorgane für kommende Generationen erkannt worden ist. So finden 
wir in der Liste auch den Koriander (Coriandrum sativum, Linn., eine Umbelli- 
fere) als , kuduvvaya” oder „kadambaya‘ und den Rettich (Raphanus sativus, 
aus der Familie der Kreuzblütler) unter der Bezeichnung ,,mulaya”. 


Jiväbhigamasütra 27a fügt den obigen Formen noch eine Reihe weiterer 
hinzu. Darunter sticht wiederum eine Dreiergruppe: kittiya — chiriya — 
chiriyaviraliya, in die Augen. Letzteres, für das Sheth als Sanskrit - Ent- 
sprechung ,,ksiribidalika’’ angibt, könnte identisch sein mit ,ksiravidart . 
Darunter aber verstehen Kirfel und Hilgenberg‘) die Convolvulazee 
Ipomoea digitata, Linn. „Chiriya’ gleicht im Klange dem ersten Teil des vor- 
ausgehenden Wortes; von Sheth als ,ksirika ins Sanskrit übertragen, be- 
deutet es nach dem Petersburger Wörterbuch „eine bestimmte Pflanze‘, was 
gar nichts besagt’). ,,Kittiya’’ entspräche Skr. ,,kittika’, was auch eine 


%) Gelbwurz (haliddä) liefert Farbstoff (Baumwollfärberei) und Gewürz (Bestandteil des Curry- 
Pfeffers) in ihrem Wurzeistock. Der Ingwer (singabera) liefert Gewürz mit dem ätherischen Ol 
seines Rhizoms. 

7) Sheth Hargowind Das T.: Païa-Sadda-Mahannavo, Calcutta, 1923—1928. 

8) Hilgenberg, L. und Kirfel, W., Vägbhatas Astangahrdayasamhita, Leiden, 1941, S. 743. Dem 
als Anhang beigegebenen Verzeichnis indischer Pflanzennamen und ihrer lateinischen Entsprechungen 
verdanke ich dıe Feststellung von Synonymen in mehreren, Fällen. 

9) Sollte es jedoch mit „ksiri” zusammenhängen, so würde es sich auf Euphorbia neriifolia, Linn. 
oder Eu. antiquorum, Linn., beziehen. Beide Wolfsmilchgewächse sind Charakterpflanzen der Trocken- 
steppen des Dakkan in der Regenschattenzone entlang der Westghäls. Auch in diesem Falle würde der 
herbstliche Blattwechsel die Zugehörigkeit zu den „sädhärana-Sarira” rechtfertigen (siehe darüber weiter 


unten). 
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Ipomoea-Art ware (PW: Batatas edulis, wohl synonym mit Ipomoea batatas 1°). 
Auch bei diesen Windengewächsen werden die Wurzelknollen den Anforde- 
rungen eines „gemeinsamen Körpers‘ vollauf gerecht. 


Unter ,motthapinda’’ (Skr. mustäpinda) möchte ich die Riedgrasgattung 
Cyperus (Zypergras) verstehen. Das reservestoffreiche Rhizom (sog. Erd- 
mandel) dieser Cyperazeen dient als Mehlersatz (,,pinda’’ = Kloß!). Die häufige 
Art Cyperus rotundus geht gewöhnlich unter der Sanskritbezeichnung ,,musta”. 


Zum Schluß möchte ich noch die Aufmerksamkeit hinlenken auf den Aus- 
druck „assakanni', der sich ebenfalls in den Listen findet, und der ganz und 
gar nicht zu den Knollen- und Wurzelstockgewächsen paßt. Mit diesem Namen 
bezeichnen die Inder eine Dipterokarpazee, Shorea robusta, Gaert. (= Vatica 
robusta, Steud.) oder Salbaum. Hiermit ist ein Florenelement des gewaltigen 
Monsunwaldgebietes des südlichen und mittleren Vorderindien unter die 
Pflanzen „mit gemeinsamem Körper‘ aufgenommen worden, das, im jeweiligen 
Aussehen der Niederschlagsmenge angepaßt '!), auch heutzutage eines der 
wichtigsten Hölzer der indischen Forstwirtschaft liefert. Als richtiger Baum 
hebt er sich von den Wuchsformen aller obengenannten Pflanzen ab, und seine 
Einreikung an dieser Stelle des botanischen Systems erscheint von vornherein 
nicht begründet zu sein. Da Reservestoffbehälter bei ihm nicht auftreten, kann 
sein „sädhärana‘-Charakter nur aus der allgemeinen Okologie des Monsun- 
waldes und ihrem Gegensatz zu der des tropischen Regenwaldes verständlich 
werden. Die Trockenheit der Monsunwälder bedingt eine Synchronisierung 
des Blattfalls, der kahle und belaubte Stadien in strenger Folge (entsprechend 
dem Monsunwechsel) bewirkt. Dazu kommt noch, daß die Blütezeit periodisch 
eintritt, und zwar immer am Ende einer Trockenzeit. Dieses typische Verhalten 
der Monsunwaldbäume, als deren markanter Vertreter der Salbaum '?) er- 
scheinen mußte, wird man für die Einordnung an dieser Stelle des jinistischen 
Systems verantwortlich machen müssen. Auch hier zeigt sich wiederum das 
feine Gefühl des Inders im allgemeinen und des Jaina im besonderen für 
periodische Abläufe. Die Generationsfolge in Form unmittelbaren Kontakts 
bei vegetativer Vermehrung, wie das neben der normalen Fortpflanzung durch 
Samen mittels Sprossungen an Zwiebeln, Wurzelknollen u. dgl. der Fall ist, 
wird in gleicher Weise systematisch gewertet wie die strenge, uns zwar 
gewohnte, aber Tropenbewohnern nicht unbedingt evidente Rhythmik völliger 
Kahlheit mit totaler Belaubung und des Zusammendrängens der Blütezeit auf 
bestimmte Abschnitte des Jahres (gleich der jahreszeitlichen Häufung von 
Neutrieben an einem Wurzelstock). 


Der jinistische Kanon zeigt, wie man rückblickend feststellen muß, auch 
in dem skizzierten beschränkten Teil seines Systems noch deutlich animi- 
stische Züge. Die eigentümliche Pflanzengruppe der „sädhäräna-sarira‘ ent- 
springt ebenfalls dieser Mentalität; sie erscheint dank ihrer morphologischen 
(Knollen, Zwiebeln) und physiologischen Besonderheiten (periodischer Blatt- 
wechsel) noch unangetastet auch dort, wo, wie z.B. im Uttaradhyayana, alle 
anderen Pflanzen von Individualseelen besessen sind (sei es mit oder ohne 
„Gastseelen‘). Man erkennt aber auch, daß die durch den Animismus gegebene 
Deutung von Wachstum, Vermehrung usw. noch lange retardierte und in 
„physiologischen Abschnitten des Kanons beharrte. 


ea)rEürdie Zeit der Fixierung des jinistischen Kanons kommt die Art Ipomoea batates im 

eee Re noch nicht in Frage. Sie kam aus, Südamerika über den pazifischen Raum und 

wo schon vor den Spaniern durch alte polynesisch-südamerikanische Bezi er- 

a Ne y e Beziehung (vgl. Thor Heyer 
11) Entsprechend den verschiedenen lokalen Ausbildungsformen von Ein- und Do 

5 2 - elmonsun- 

wäldern in Buschformat (10 Meter und darunter) bis Hochstammformat (40 Meter und darüber) euch 


12) Das Gebiet im Dakkan nördlich der Godavari wird auch jetzt noch ch d ide: 
Salbaum das ,Sal-Dreieck” genannt. : = en 
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Der Pflanzenkörper als Summe zahlreicher zusammenarbeitender Pflanzen- 
seelen — dies ist die Grundvorstellung bei den Jainas, die durch die reale 
Einheit der Form in der Systematik nie ganz widerlegt werden konnte. Daher 
die oft gegensätzlichen Darstellungen an verschiedenen Kanonstellen und die 
Lehre von der Vielseeligkeit wenigstens der Wurzeln. 

Das geistige Leben des Jinismus geht auch in unseren Tagen weiter, und 
man kann ermessen, welche Koordinierungsmöglichkeiten zwischen dem alten 
Ideengut und den abendländischen Impulsen sich aus der Elastizität bestimm- 
ter Vorstellungen ergeben können. Moderne Jaina-Gelehrte haben, wie schon 
erwähnt, Symbiose und Parasitismus in ihrem Sinne gedeutet. Würde z.B. nicht 
die biologische Tatsache von den Knöllchenbakterien in den Wurzeln der 
Leguminosen für den gläubigen Jaina eine Bestätigung des kanonischen 
„Wurzel-Gastseelen‘-Dogmas sein? Ein neues Kapitel indischer Kultur- 
synthese scheint sich aufzutun. 


Das Problem der Orang Abung 


Ein Beitrag zur Bevölkerungsstruktur von Südsumatra 


Von 
Friedrich W. Funke 


Der Grundzug der Bevölkerungsstruktur der großen Sundainseln ist die 
Aufgliederung in die mehr oder weniger küstennahe jungmalaiische Hoch- 
kulturbevölkerung einerseits und die den mittleren Kulturen zugehörigen 
Bergbewohner im Innern der Inseln andererseits. Angehörige der primitiven 
Kulturschicht leben nur noch gruppenweise in Rückzugsgebieten und befinden 
sich heute ohne Ausnahme mehr oder weniger im Zustande kultureller An- 
gleichung an die umwohnenden Vertreter der höheren Kulturstufen. In dieses 
Schema sind die großen Völkergruppen der Insel Sumatra ohne wesentliche 
Einschränkung einzugliedern — bis auf die Volksgruppen im Süden, die wir im 
allgemeinen unter der Sammelbezeichnung LAMPONGER zusammenfassen. 
Die Bewohner der Residensi Lampung werden bald in Bausch und Bogen als 
Zugehörige der mittleren Kulturen bezeichnet, wie dies meist in generali- 
sierenden Kompendien geschieht, bald als Südgruppe der Ostküstenmalaien 
zur jungmalaiischen Hochkultur gerechnet. 

Die Ursache für diese Unstimmigkeit ist hauptsächlich darin zu sehen, daß 
vornehmlich zwei Zweige der Gesamtkultur der Lamponger für diese und jene 
Zuordnung sprechen. Dies sind die Wirtschaft und die geistige Kultur. 

Das Charakteristikum der Wirtschaft ist ohne Zweifel der Feldbau. 
Zwar werden auch Mais, Gemüse, Kokospalmen, Erdfrüchte, Obst und für den 
Export vor allem Gewürze, ferner Zuckerrohr, Rubber, Tabak, Baumwolle und 
Kaffee angebaut — die Grundlage der Ernährung bildet jedoch ohne allen 
Zweifel der Reis. Während die Anlage von Sawahs (Naßreisfeldern) nur im 
Norden, im Djambi-Hinterland, gebräuchlich ist, bilden die Ladangkulturen die 
allgemein übliche Anbaumethode. Dieser Trockenreisbau, dessen Requisiten 
der Grabstock und die Hacke sind (Grabstock zur Aussaat und Hacke zur 
Bearbeitung der reifenden Felder), ist nun aber das Charakteristikum der 
südostasiatischen Hackbauernkulturen. Dazu kommt noch manche bei den 
Lampongern beliebte Nebenbeschäftigung, die an niedere Kulturstufen er- 
innert, wie die Jagd und das — oftmals berufsmäßig betriebene — Sammler- 
tum. Die Elefanten-, Rhinozeros- und Tigerjagd liefern das beliebte Elfenbein, 
Rhinozeroshorn und Felle. Wenn die Lamponger sich auch bis in die Neuzeit 
hinein oftmals, in Gruppen von drei oder vier Mann vereint, alter, mit Rotang- 
bindungen verstärkter Vorderlader bedienten, so war doch die Jagd in mit 
Bambussplittern versehenen Fallgruben oder mit Hilfe von Harpunenfallen 
noch immer die Regel. Auch das Sammeln von Buschprodukten, wie Rotang, 
verschiedenen Holzarten, Harzen, Bast, Bienenwachs, Getah und Muras-Palm- 
blättern, ist sehr beliebt und scheint einer primitivkulturellen Komponente im 
Wesen der Lamponger zu entsprechen. 

Beachtet man dagegen die geistige Kultur, so ist ihre Zuordnung 
zur malaiischen Hochkultur unbezweifelbar. Obwohl sich mancher primitiv- 
animistische Zug bis in die Gegenwart erhalten hat — in welcher anderen 
Hochkultur ist dies nicht der Fall? —, ist die neuzeitliche Islamisierung des 
geistigen Lebens durchschlagend. Die Kunst zeigt in ihrer Formgebung noch 
den einstigen hindujavanischen Einfluß deutlich an. Die bei den Lampongern 
— wie bei den Batakern und Middenmalaiern — allgemein übliche Rentjong- 
Schrift ist von altindischen Lettern abgeleitet. 
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Das Gesellschaftsleben weist eine tiefgreifende Durchformung 
durch den Adat auf. Dies spricht, wie auch verschiedene Sachgebiete der 
materiellen Kultur und Technik, für die Zugehörigkeit zur jung- 
malaiischen Kulturschicht. 


Es ist ersichtlich, daß uns die oberflächliche Kulturanalyse nicht weiter- 
bringt. Günstigenfalls würde eine eingehende entwicklungsgeschichtliche 
Untersuchung der einzelnen sachlichen Kriterien aus dem Bereiche der 
materiellen Kultur einigen Aufschluß bringen. Mir erscheint es jedoch zweck- 
mäßiger, einen anderen Weg zu gehen. Eine nähere Betrachtung zeigt, daß 
die Bevölkerung der Residensi Lampung durchaus keine homogene Masse ist. 
Als Sondertypen heben sich ohne Zweifel in kultureller Hinsicht einmal die 
Bevölkerung der Städte und größeren Siedlungen im Bereich der 
Küstenregion heraus, zum anderen die Fischerbevölkerungen der 
Flußmündungsgebiete. Eine weitere Gruppe, die hin und wieder in ethno- 
graphischen Werken genannt wird, sind die ORANG ABUNG. Die lite- 
rarischen Angaben beschränken sich leider fast ausschließlich auf die bloße 
Namensnennung, ohne daß bisher in der vorhandenen Fachliteratur ein ernst- 
hafter Versuch gemacht wurde, diese Bevölkerungsgruppe als einen kulturell 
eigen gearteten Typus zu charakterisieren. De Bruin Kops gebraucht den 
Namen Orang Abung für die Gesamtheit der Bergbewohner im Lampong- 
Distrikt. Er fügt erläuternd hinzu, daß sich diese Bergbewohner in Recht und 
Sprache erheblich von den Menschen des Tieflandes unterscheiden. Auch Neu- 
bronner van der Tuuk, der das Problem von der sprachlichen Seite berührte, 
betrachtet die Abunger nach dem Vorbild der Lamponger als „bovenlander'. 
Der Geograph P.J. Veth, der einzige, der sich — allerdings schon im Jahre 
1877 — mit dem Abung-Problem befaßte, stellt fest, daß der Name Orang 
Abung „früher gleichbedeutend‘ mit „Bergbewohner" gewesen sei, neuerdings 
sei jedoch ein spezieller Stamm der Bergbewohner damit bezeichnet. Schon 
einige Jahre vor Veth hatte de Hollander in seiner ,,Handleiding' die Orang 
Abung als einen Stamm bezeichnet, der an den Flüssen Wai Abung und Wai 
Rarem wohne und wegen seiner Raubsucht und Grausamkeit berüchtigt sei. 
In neuerer Zeit haben Heine-Geldern und Kennedy die Abung in verschiedenen 
einschlagigen Werken kurz erwahnt, wobei mehr oder weniger vage gesagt 
wird, daß die Angehörigen dieses Stammes bis in die neuere Zeit hinein Kopf- 
jäger und Kannibalen gewesen seien. Seitdem findet sich diese Angabe in fast 
allen Handbüchern wieder. 

Ich habe nun versucht, alle Nachrichten über die Bergbevölkerung der 
Orang Abung in Hinsicht auf die benutzten Quellen und deren Glaubwürdig- 
keit nachzuprüfen. Es stellte sich heraus, daß letzten Endes immer nur eine 
sekundäre Quelle allen neueren Nachrichten über dieses Bergvolk zugrunde 
liegt. Diese Quelle ist die schon erwähnte Arbeit des niederländischen Geo- 
graphen Veth. Er hat die zum Teil unveröffentlichten Originalberichte dex 
Kontrolleure Canne, Nagels und Kornfeldt in seinem Aufsatz zusammengefaßt 
und ausgewertet. Diese Kontrolleure unternahmen im Jahre 1859 eine gemein- 
same Reise durch das erst kürzlich befriedete Gebiet zwischen Wai Rarem und 
Wai Abung. Das Ergebnis dieser Beobachtungen läßt sich folgendermaßen 


zusammenfassen: 

Etwa auf dem Schnittpunkt des 105° östl. Länge und des 5° südl. Breite 
liegt der Ort Kota Bumi. Rings um Kota Bumi finden sich 15 Dörfer, deren 
Bewohner sich als Orang Abung bezeichnen. Drei Dörfer davon liegen am 
Oberlauf des Wai Abung, sieben am Oberlauf des Wai Rarem und -fünf am 
Unterlauf des Wai Rarem. Nach meiner Ansicht gehören aber noch weitere 
10 bis 12 Dörfer am Unterlauf des Wai Abung zwischen Tjahajanegeri und 
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Kota Bumi zum heutigen Siedlungsgebiet der Orang Abung. Dafur sprechen 
viele Gesichtspunkte, die ich an diesem Ort nicht behandeln kann. Die mir 
kürzlich vom Topographischen Institut Djakarta zur Verfügung gestellten 
Karten zeigen, daß diese Dörfer noch im Jahre 1950 nur durch einen schmalen, 
am Fluß entlangführenden Saumpfad mit der Außenwelt verbunden sind. Das 
ganze Siedlungsgebiet soll sich durch gute Bewässerung und durch frucht- 
baren Boden auszeichnen. Trotzdem zeigt die Betrachtung der Wirtschaft 
der Orang Abung neben dem für die mittleren Kulturen typischen Ladang- 
Reisbau einen starken nomadischen Trieb. Durch das von den Männern bevor- 
zugte Sammeln von Buschprodukten wird nach Ansicht der Berichter ein inten- 
siver Anbau verhindert. In der Art des Anbaues und in der Arbeitsteilung 
sollen die Abunger wesentlich von den Lampongern abweichen. 


Im Bereich der materiellen Kultur zeigen nach den Berichten sich in der 
Siedlung die charakteristischen Merkmale einer kriegerischen, dauernde 
Angriffe und Gegenangriffe erwartenden Bevölkerung. Während das Bild der 
Lampongs durch das Straßendorf gekennzeichnet ist, bevorzugen die Abunger 
angeblich eine kreisrunde Dorfanlage, in deren Mitte sich das séset (Rathaus) 
befindet. Inder Kleidung, im Schmuck undin der Technik zeigen 
sich scheinbar keine beachtlichen Abweichungen von den Lampongern. 


Im Rahmen der gesellschaftlichen Struktur tritt die politische 
Organisation besonders hervor. Den vier buweis (Unterstämme) nuban, 
subing, nunjai und nunji gehören jeweils mehrere Dörfer an. Innerhalb der 
Dörfer finden wir mehrere sukus, eine Art von Demen, die ein eigenes 
Oberhaupt besitzen. Die Gemeinschaft der suku-Häupter bildet den Dorfrat, 
neben dem der Dorfvorsteher steht. Die Spitze der politischen Organisation 
scheint der sogenannte bumikul abung darzustellen, von dem man allerdings 
nicht genau sagen kann, ob er nur das Oberhaupt des buwei nunjai in Kota 
Bumi oder das Oberhaupt sämtlicher Abung darstellt. — Die Familie ist, 
auch in armeren Kreisen, grundsätzlich polygam. Der djudjur (Brautpreis) ist 
bei den Abung noch immer üblich. — Besondere Beachtung verdient noch das 
System der Ehrenränge bei den Abungern. Den Ursprung dieses papadon- 
Wesens stellt wohl eine Einrichtung des ehemaligen Oberherrn, des Sultans 
von Bantam (Westjava), dar. Der papadon ist ein Ehrensessel, der von aus- 
gezeichneten Persönlichkeiten bei öffentlichen Veranstaltungen eingenommen 
werden darf. 


Das Recht ist durch den adat gekennzeichnet. Der proatin (Ältesten- 
gericht) arbeitet nach dem adat. Im Strafrecht spielen die Geldbußen nach Vor- 
schrift des adat die beherrschende Rolle. Ehen werden angeblich nur sehr selten 
nach mohammedanischem Recht geschlossen. Die bei den Abungern übliche 
Form wird tindis sila (wörtlich: kauerndes Sitzen) genannt. Die beiden Partner 
sitzen in Anwesenheit der Zeugen, meistens der Verwandten, einander gegen- 
über. Der Bräutigam legt sein rechtes Knie auf beide Knie der Braut. Damit ist 
die Ehe gültig geschlossen. 


Die geistige Kultur ist weitgehend islamisiert. Einschrärkend ist 
jedoch dazu zu sagen, daß die Sitte der Beschneidung sowohl wie das Vor- 
kommen religiöser Bauten jeder Art fehlen sollen. Die Mythologie erscheint 
mir besonders interessant. Es wird berichtet, daß ein Urenkel des Kalifen Ali, 
des Schwiegersohnes Mohammeds, einst Radja von Pamangilan gewesen sei. 
Ferner heißt es, dieser Radja sei auch ein Freund des Susuhunan Gunung Djata, 
des islamischen Apostels von Westjava, gewesen. Diese Angabe besitzt nach 
meiner Ansicht eine besondere Bedeutung, da es unwahrscheinlich ist, daß ein 
Volksstamm, der, wie Veth angenommen hat, noch bis in die zweite Hälfte 
des 18. Jahrhunderts hinein Kopfjägerei betrieben haben soll, eine derartige 
historische Tiefe besitzt. Selbst wenn man annimmt, daß es sich hier um eine 
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spate Konstruktion handelt, so ist allein das historische Bediirfnis der Abunger 
beachtlich. Es liegt aber auch ein Beweis fiir das Vorhandensein einer echten 
historischen Tiefe vor. Als ihren mythischen Stammvater sehen die Orang 
Abung einen gewissen Menak Baginduh an, dessen Vater aus Palembang, dem 
Kulturzentrum an der Ostküste, kommend, sich in Gedung Njapar am Wai 
Rarem niedergelassen haben soll. Hier ist Menak Baginduh schließlich von 
einem Radja di Laut ermordet worden. Er hinterließ jedoch vier Söhne, die als 
die Stammväter der vier buweis der Abunger verehrt werden. In der fünften 
Generation nach Menak Baginduh war Menak Paduka Oberhaupt der Orang 
Abung. Von einer Reise nach Bantam in Westjava soll Menak Paduka den 
Islam mitgebracht haben. Wir wissen, daß sich Paduka tatsächlich im Jahre 
1520 in Bantam aufgehalten hat. Daraus läßt sich die Tradition der Abunger 
also bis etwa 1400 n. Chr. chronologisch fassen. Seit etwa 1520 datiert auch die 
Oberhoheit des Sultans von Bantam über die Lampongs und damit über die 
Orang Abung. 


Alle diese Fakta lassen den Schluß zu, daß es sich bei den heutigen 
Abungern vom Wai Rarem und Wai Abung nicht um ein im ethnologischen 
Sinne primitives Volk handelt. Das vorhandene Bediirfnis nach Tradition und 
die jahrhundertealte echte Tradition sprechen gegen eine solche Primitivität. 

Auch der Legende vom Kannibalismus der Orang Abung bin ich 
einmal nachgegangen. Es ergab sich, daß dieses Gerücht von der Menschen- 
fresserei der Abunger von deren unmittelbaren Nachbarn stammt. In diesem 
Zusammenhang ist die nachfolgend berichtete Begebenheit, die ich den Auf- 
zeichnungen des Kontrolleurs Canne entnehme, von großer Bedeutung. Der 
schon genannte fünfte Radja der Orang Abung, Menak Paduka (um 1520), 
hatte einst einen Streit mit dem Radja von Balan, der in Kuala Teluk residierte. 
Da die Verhandlungen zur Beilegung des Streitfalles ergebnislos zu verlaufen 
drohten, inszeniert Paduka folgendes. Er läßt zu Hause ein Fest richten, dessen 
Höhepunkt ein großes Öffentliches Mahl sein soll. Vor dem Festmahl läßt der 
Häuptling offiziell einen alten Sklaven töten. Dann wird der Festbraten auf- 
getragen. Während der getötete Sklave heimlich begraben wird, ist das Fleisch 
eines insgeheim geschlachteten Büffels gebraten worden. Die Nachricht von 
dem vermeintlichen Kannibalenmahl durcheilt das ganze Land. Der gegnerische 
Radja von Balan wird von dieser Nachricht so sehr beeindruckt, daß er keinen 
Widerstand gegen die Forderungen Menak Padukas mehr zu leisten wagt. — 

- Seit dieser Zeit glauben die Lamponger, daß die Orang Abung Kannibalen 
seien. Die bis über die Mitte des 19. Jahrhunderts andauernden Fehden 
zwischen den Abungern und den Tieflandbewohnern haben die Furcht vor 
den Bergmenschen nicht einschlafen lassen. 

Bedeutend problematischer ist die von Veth erstmalig behauptete und 
seitdem von allen wissenschaftlichen Werken bedingungslos übernommene 
“Kopfjägerei der Abunger. Veth ist von einer alten Quelle aus- 
gegangen, die ich nun auch in die Hand bekam und die ich kritisch auswerten 
konnte. Es handelt sich um eine 1842 in der Tijdschrift voor Néerlands Indie 
unter „Geschiedenis’ veröffentlichte Nachricht über „de Uitroijing der Orang 
Aboeng in de Lampongs op Sumatra‘. Dieser Aufsatz führt uns in eine im 
äußersten Süden von Sumatra gelegene Gegend. 

Es wird berichtet, daß einst die friedliche Bevölkerung der Semangka- 
ebene an der Südküste der Insel durch die Angehörigen eines Bergvolkes stark 
beunruhigt wurde. An der Rückseite des Gebirges von Semangka soll dieses 
Volk der „Aboeng‘ gewohnt haben. Von Zeit zu Zeit seien nun junge Männer 
von den Bergen herabgestiegen, um einzelne Bauern, die auf ihren Feldern 
in der Ebene arbeiteten, zu überfallen und ihnen die Köpfe zu rauben. Mit den 
abgeschlagenen Köpfen seien diese Bergmenschen dann wieder im Gebirge 
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verschwunden. Derartige Vorfälle seien schließlich immer häufiger vor- 
gekommen. Die Unsicherheit sei so groß gewesen, daß die Bauern der 
Semangkaebene zuletzt nur noch in bewaffneten Gruppen von vier und fünf 
Mann gewagt hätten, sich zur Feldarbeit oder zum Holzhacken außerhalb der 
Dörfer blicken zu lassen. Es wird weiter berichtet, daß sich dann die Ober- 
häupter der Siedlungen in der Ebene hilfesuchend an den Statthalter Kiria 
Mindjan von Bantam wandten. Unter dem Vorsitz des Statthalters fend dann 
eine Konferenz statt, an der ein gewisser Radja Nakhoda Muda und vier andere 
Pangerans (Fürsten) der Semangkaebene teilnahmen. Die Pangerans stammten 
aus den Ortschaften Beniawang, Bibulungu, Samawang und Padang Rata. Man 
beschloß, eine Strafexpedition gegen die Orang Abung auszusenden, an der 
sich insgesamt 78 Dörfer beteiligen wollten. Die erforderlichen Waffen wurden 
offenbar von Bantam geliefert. Das Expeditionskorps wurde tatsächlich auf 
eine Stärke von 400 Mann gebracht. Nach „einem Marsch von drei Tagen 
durch die unbewohnten Urwälder" (ich übersetze den Bericht wörtlich) „be- 
fanden sie sich in der Nachbarschaft der Dörfer der Orang Abung”. 


Man überfiel insgesamt elf Dörfer der Abunger. In allen Fällen war es 
jedoch den Bewohnern rechtzeitig gelungen, zu entwischen. Lediglich vier 
einzelne Abunger konnten getötet werden, alle anderen entflohen. Vom Schick- 
sal der Entflohenen hat man nichts mehr vernommen. Aber „es lief ein Gerücht, 
daß sie bis an die See und an die gegenüberliegende Küste der Insel geflüchtet 
waren und daß sie sich in der Umgegend von Palembang wieder angesiedelt 
hatten‘. — Soweit das Geschehen selbst. 


Wir können dem Bericht aber noch folgende Einzelheiten über die Kopf- 
jagden selbst entnehmen. Die Ausführerden waren immer Jünglinge, die die 
Einwilligung heiratsfähiger Mädchen erst nach einer einjährigen Prüfungszeit 
erhielten. Zu den geforderten Bewährungsproben gehörten auch die Kopf- 
jagden, zu denen sie sich zu Gruppen von zehn Mann zusammenschlossen. 
Außer der Bewaffnung, die aus Lanze, Schwert und Kris bestand, trugen sie 
jeder drei Maß Reis und Zucker bei sich. Der Zucker wurde als Zusatz zu einem 
gewissen Holzmehl verwandt, das als Ersatznahrung dienen mußte. Bei der 
Heimkehr der erfolgreichen Kopfjäger in ihre Dörfer fand dort ein bis ins ein- 
zelne festgelegtes Zeremoniell Anwendung. Alle Bewohner des betreffenden 
Dorfes versammelten sich zu einem großen Empfang. An dem Wege, der ins 
Dorf führte, wurden Kokosschalen mit Milch aufgestellt. Dies ist bei der 
generellen Abneigung aller Malaien gegen Milch beachtlich. Groß war natür- 
lich der Zulauf der heiratsfähigen Jungfrauen, unter denen die Jünglinge dann 
ihre Auswahl trafen. Die nicht „untergekommenen‘ Mädchen mußten zunächst 
in Schande das Dorf verlassen. Zur besonderen Schmach sahen sie dann die 
Milchschalen am Wegesrande stehen, die ihnen zeigen sollten, daß man sie 
den Hunden gleich achtete. — Der erbeutete Schädel mußte von dem Jüngling, 
mit Silber oder Gold angefüllt, dem Vater des erwählten Mädchens als Braut- 
preis übergeben werden. Die Hochzeitszeremonie bestand darin, daß Braut und 
Bräutigam aus dem Schädel Palmwein tranken. Die Verwendung als Silbermaß 
und das Trinken des Weines sind als Beiwerk anzusehen. In der Verwendung 
des Schädels als Brautpreis tritt die magische Bedeutung klar hervor. Die dem 
Kopf innewohnende magische Kraft wird dem Schwiegervater als Ersatz für 
die aus seiner Familie ausscheidende Tochter geboten, 


Abgesehen von der für den Völkerkundler durchaus vorhandenen inneren 
Schlüssigkeit des Berichteten, erscheint die ganze Erzählung zunächst einmal 
nicht mehr zu sein als eine Legende. Ich habe mich nun bemüht, den gesamten 
Bericht Wort für Wort sachlich nach konkreten Anhaltspunkten zu unter- 
suchen. Dabei leisteten mir die vom Topographischen Institut in Djakarta 
bereitgestellten Landkarten von Südsumatra im Maßstabe 1 : 100000 wertvolle 
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Dienste. So war es möglich, das in Frage kommende Gebiet in bezug auf alle 
Data nahezu kilometerweise zu untersuchen. 


Zunachst habe ich mich an die angegebenen Namen der Ort- 
schaf t en gehalten. Die Semangkaebene ist etwa 60 km lang. Die Konferenz 
der Radjas und Dorfoberhäupter fand unter Vorsitz des Statthalters von Bantam 
jedenfalls nicht in einem entlegenen Dorfe statt. Es ist mit Sicherheit anzu- 
nehmen, daß als Ort der Versammlung nur eine Siedlung der südlichen Ebene 
in Frage kam, wahrscheinlich die größte Ortschaft, die zugleich auch der Sitz 
des Statthalters war, nämlich das heutige Kota Agung. Fünf Tage. nachdem der 
Ruf des Statthalters Kiria Mindjan an die Pangerans und Dorfhäuptlinge er- 
gengen war, versammelten sich diese bei Kiria Mindjan, also jedenfalls in 
Kota Agung. Die aufgebotenen Häuptlinge müssen also sämtlich in einem 
Umkreis von rund zwei Tagereisen Fußmarsch Radius gewohnt haben. Dies 
entspricht einer Entfernung von etwa 25 km Luftlinie. Innerhalb dieser Zone 
fend ich tatsächlich einen der als Sitz eines Pangerans genannten Orte: Padang 
Rata. Von den drei anderen fand sich leider heute keine Spur mehr. Jedenfalls 
sind sie längst umbenannt. Die geschilderten Ereignisse müssen etwa in die 
letzten Jahrzehnte des 18. Jahrhunderts zurückdatiert werden. Die Dörfer der 
Kopfjäger werden in dem Bericht „aan de overzijde der bergen van Semangka‘ 
gelegen bezeichnet. Der gebirgige Charakter dieser Gegend wird noch unter- 
strichen durch die Äußerung des einen Pangeran während der Beratung über die 
Bewaffnung des Expeditionskorps. Er sagt (in wörtlicher Übersetzung): „Wir 
haben kein anderes Angriffsmittel als die lange Lanze, die in einem so ge- 
birgigen Lande nur sehr schlecht zu handhaben sein wird.’ Der Bericht fährt 
fort mit der Angabe, daß man nach einem Marsch von drei Tagen durch den 
unbewohnten Urwald die ersten Abung-Dörfer erreichte. Drei Tagemärsche 
einer bewaffneten und jedenfalls schwerfälligen Miliz in einem derartigen 
Gelände entsprechen höchstens einer Wegstrecke von 45 km. Die lang- 
gestreckte Ebene von Semangka wird im Südwesten von dem südlichen Aus- 
läufer der großen Barrisankette begrenzt, die hier in die nur etwa 35 km breite 
Landzunge von Kro& ausläuft. Hätten die Orang Abung hier ihre Wohnsitze 
besessen, so hätten die Dörfer unmittelbar an der Meeresküste gelegen. Dies 
wäre ohne Zweifel erwähnt worden. Auch ihre spätere Flucht soll sie ja in die 
Gegend von Palembang geführt haben. Also können die Dörter nur in dem 
Bergland nördlich der Ebene gelegen haben. Hier steigt das Gelönde schon 
unmittelbar hinter Kota Agung bis zu Höhen von 1600 m, im Gunung Tang- 
gamus bis über 2000 m an. Das erste Abung-Dorf, dessen Zerstörung gemeldet 
wird, trug den Namen Mintjang. Dies ist der einzige Name, der in dem Bericht 
genannt wird. Nach eingehendem Suchen fand ich schließlich tatsächlich in 
einer Entfernung von rund 40 km von Kota Agung, an den unwegsamen Nord- 
hängen des Tangkit Tabawok, einen Bach, der etwa 7—8 km lang ist und 
noch heute den Namen Wai Mintjang trägt. Dieser Bach mündet in ein 
Flüßchen, das ebenfalls vom Tt. Tabawok nach NO abfließt und noch heute 
den Namen Wai Muaraabung trägt. Wai heißt Fluß, und Muara bezeichnet eine 
Flußmündung. Am Unterlauf dieses Flüßchens, kurz oberhalb der Einmündung 
in den großen Wai Sekampung, fand ich Angaben zuf meinen Karten, die 
zeigen, daß diese Gegend früher besiedelt, jetzt aber verlassen worden ist. Nun 
kann es sich hier freilich um rezente Vorgänge handeln, da die Landkarten 
den Zustand von 1950 angeben. Der Oberlauf des Flüßchens ist unbewohnt, 
allem Anschein nach mit undurchdringlichen Bambusdickichten bewachsen 
und deshalb wohl auch schon früher zur Besiedlung ungeeignet gewesen. Es 
ist deshalb wahrscheinlich, daß nur der Unterlauf, das Mündungsgebiet, be- 
siedelt gewesen ist. So wäre der Name zu erklären, den das gesamte Flüßchen 
seit den Tagen der Orang Abung trägt: Wai Muaraabung = die Flußmündung, 
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an der die Abung wohnen. In dem Bestreben, auch alteres Kartenmaterial 
durchzusehen, fand ich auf einer Spezialkarte, die mir das Tropeninstitut in 
Amsterdam freundlicherweise zur Verfügung stellte, im Mündungsgebiet des 
Wai Muaraabung, etwas abseits vom Flußufer, ein Dorf mit dem Namen 
Mintjang. Die Karte gibt den Stand von 1904 wieder. Heute ist dieses Dorf 
Mintjang verschwunden. 

Schließlich entdeckte ich noch ein weiteres kleines Flüßchen in der Niede- 
rung, die Wai Muaraabung und Wai Mintjang durchfließen, das noch heute 
den Namen Wai Negeriabung trägt. Wörtlich übersetzt heißt das: Fluß „Land 
der Abung ! 

Ich bin überzeugt davon, daß es sich hier um das ehemalige Wohngebiet 
der Abung-Kopfjäger handelt. Da insgesamt durch die Strafexpedition nur vier 
Orang Abung umgekommen sind, muß der ganze Stamm sich ein neues Wohn- 
gebiet gesucht haben. Dieser neue Siedlungsraum kann sich nur in dem Berg- 
land nördlich der alten Sitze befinden. Etwa 120 km nordöstlich vom Wai 
Negeriabung liegen aber die Wohnungen desjenigen Stammes, der sich heute 
Orang Abung nennt. Obwohl diese Dörfer um Kota Bumi auf dem Rande des 
Berglandes von Südsumatra liegen, dort, wo das Gebirge in die Lampongsche 
Ebene abfällt, möchte ich diese ,,Bovenlander nur mit Vorbehalt in einen 
näheren Zusammenhang mit den ehemaligen Kopfjägern gleichen Namens 
bringen, da die Mythologie und die Tradition der Abung vom Wai Rarem doch 
nach Palembang, ins Zentrum der jungmalaiischen Hochkultur, zu weisen 
scheint. Sollte es sich hier tatsächlich um Nachfahren — wenn auch nur eines 
Teiles — der einstigen Kopfjäger aus dem Distrikt Semangka handeln, so 
besäßen diese Leute eine erstaunliche Assimilationsfähigkeit. Von der Ver- 
treibung der Kopfjäger bis zur Reise des Kontrolleurs Canne und seiner 
Begleiter war kaum ein Jahrhundert vergangen. Trotzdem fanden die Nieder- 
lander ein völlig verändertes Kulturbild vor. 

Die Frage nach dem Zusammenhang der beiden Bevölkerungsgruppen, 
den historischen Kopfjägern von Semangka und der heutigen Bergbevölkerung 
vom Wai Rarem - Wai Abung bleibt einstweilen offen. Sie wird nur durch eine 
bis ins einzelne gehende Untersuchung der Vorgeschichte und Kultur der 
heutigen Orang Abung beantwortet werden können. Sollte diese Untersuchung 
erweisen, daß tatsächlich eine Identität dieser beiden Gruppen vorhanden ist, 
so läge ein Fall erstaunlicher kultureller Anpassung vor. Sind jedoch nur 
Splittergruppen der Kopfjäger in den Verband der Rarem-Bewohner aufgenom- 
men worden, so ist es verwunderlich, daß man zugleich den Stammesnamen 
der vertriebenen, verachteten und — im Verhältnis zu den Umwohnern von 
Kota Bumi — kulturell tiefstehenden Kopfjager übernahm. Eine weitere Mög- 
lichkeit ist, daß sich die Kopfjäger damals weit in das unwegsame Bergland 
zwischen Semangka-Ebene im Süden und Muaradua und Martapura im Norden 
von Kota Bumi zurückgezogen haben, wo ihre Nachkommen noch heute in 
beträchtlicher Zahl anzutreffen sein müßten. 
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Karelische Hirtenzauberer und ihre Praktiken 


Von 
Hans Findeisen 


Die Karelier, ein den Finnen nächstverwandtes Volk, bewohnen vor- 
wiegend die Finnland im Osten begrenzende Karelisch-Finnische Sozialistische 
Sowjetrepublik; größere Gruppen von ihnen sind aber auch im Gebiet von 
Twer (Kalinin) beheimatet. Sie sind in erster Linie Ackerbauer, die bis 
zur Mitte des vorigen Jahrhunderts noch die alte Brandkultur übten. Daneben 
kommen als Erwerbszweige auch noh Jagd und Fischfang vor, wäh- 
rend der zur Zarenzeit von ihnen ausgeübte Handel, für den ihnen eine 
besondere Begabung nachgesagt wurde, nunmehr natürlich seine sozialen 
Grundlagen verloren hat. Auf dem Boden ihrer Sowjetrepublik sind sie 
griechisch-orthodoxe Christen, ohne daß ältere religiöse An- 
schauungsformen etwa vollkommen verschwunden wären. So ist der Glaube 
an Wald- und Wassergeister noch immer bei ihnen anzutreffen. 
Letztere bringt man auch mit den Verstorbenen in Verbindung und 
versucht, ihren bösen Einflüssen durch Opfer und Zaubersprüche zu steuern 
sowie sich ihrer Hilfe zu versehen. 

Magische Praktiken waren ehemals stark verbreitet und dürften 
auch heutzutage noch keineswegs vollkommen verschwunden sein, wie ich 
einer bei uns äußerst seltenen Quelle entnehme, von der sich ein Exemplar 
in meinem Besitz befindet. Es handelt sich dabei um die Nummern 2—3 einer 
auf gutem Papier gedruckten Zeitschrift unter dem Titel ,Étnograf-Issle- 
dovatel’“ (Der ethnographische Forscher), Leningrad, Mai/August 1928, die 
seinerzeit von dem wissenschaftlich-ethnographischen Forschungskreis der 
Ethnographischen Abteilung der Geographischen Fakultät der Leningrader 
Staatsuniversität unter der verantwortlichen Redaktion meines alten Freundes, 
Herrn Prof. W. G. Bogoras-Tan, in der kleinen Auflage von 500 Exem- 
plaren herausgegeben wurde. Das Heft hat einen Umfang von 68 Seiten in. 
Großoktav und enthält eine Reihe sehr interessanter Studien, so von 
L. Potapoff über Reste der Bärenverehrung bei den Altaitürken, von 
V.Sserebrjakoff über die altasiatischen Elemente in der Kultur der 
„Chakassen”, d.h. der Stämme, die früher als „Minussiner Tataren" bezeichnet 
wurden, usw. Für uns von besonderem Interesse sind jedoch die Mitteilungen, 
die A. Linjewskij beigesteuert hat, der sich mit dem magischen 
Herdenschutz der Karelier beschäftigt. Sein Forschungsbericht nimmt 
die Seiten 41—43 ein. (Linjewskij, A: „Materialy k obrjadu ‚otpuska’ 
v pastuSestve Karelii [Letnekoneckaja volost’ Karel'skoj ASSR]" = „Mate- 
rialien über das Zeremoniell des ,Austriebes' im Hirtentum Kareliens — 
Ljetnekonetzsche Wolostj der Karelischen ASSR“). Die Ausführungen des 
jungen russischen Forschers sind so aufschlußreich, daß ich sie hier aus- 
‘ führlich wiedergeben und mit eigenen Bemerkungen versehen möchte. 

Die magische Schutzgebung der Herden bestand in einer Reihe von 
zauberischen Handlungen, die am ersten Tage des Austriebes der Herde in 
den Wald vollzogen werden mußten. Als unbedingt dabei notwendige 
Attribute dienten ein Stab und ein Hirtenhorn. Mit dem magischen 
Hirtenstab wurden die Tiere auch nicht etwa angetrieben, zu welchem Zwecke 
eine profane Gerte oder Rute benutzt wurde, die aber ebenfalls den ganzen 
Sommer über nicht fortgeworfen werden durfte, da das Vieh sonst Schaden 
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gelitten hatte oder sogar umgekommen ware. Die zauberisch wirksamen Stabe 
und Hörner wurden von den Hirtenzauberern in Ameisenbauten im Walde 
versteckt, und zwar unter Beobachtung jeglicher Vorsichtsmaßregeln, um 
niemand wissen zu lassen, wo sie sich befänden. Ein weiteres Exemplar, also 
ein Doppel des magischen Hirtenstabes, wurde ferner in jedem Frühjahr neu 
angefertigt, und dieses Exemplar behielten die Hirten stets bei sich. Es gab 
also insgesamt drei verschiedene von den Hirten benutzie 
Stäbe. Die in Ameisenbauten versteckt gehaltenen Exemplare von Stab und 
Horn stellten die eigentlich zauberisch wirksamen Geräte dar. Beim Ver- 
lust des magischen Hirtenstabes sowie des entsprechenden Hornes überträgt 
sich die in ihnen wirksame Kraft auf den neuen Besitzer beider Geräte. Ein 
Verlust der täglich benutzten Doppelstücke hat jedoch keine Einbuße an 
Macht für den etwa Bestohlenen zur Folge, da er sich nur ein neues Paar 
herzustellen braucht, denn die versteckt gehaltenen Originale lassen die 
ihnen innewohnende Zauberkraft wieder auf das Gebrauchspaar übertragen. 
Außerdem würde die dabei angewandte magische Operation den abhanden 
gekommenen Stücken die magische Kraft entziehen. 


Entsprechend dem Stab ist auch das Hirtenhorn ein magisches Instrument. 
Hals und Mundstück bestehen aus Erlenrinde, Röhre und Schallbecher dagegen 
aus Birkenrinde. Die übliche Form ist wie ein Signalhorn mit zwei Spiral- 
drehungen ausgestattet, um dem Instrument eine größere Resonanz zu ver- 
leihen. Falls das Instrument einmal für den Gebrauch untauglich werden 
sollte, darf es nicht einfach weggeworfen werden, sondern der Hirt muß es 
verbrennen. Es heißt, daß die zauberkundigen Hirten das Vieh immer nur 
bis zu einem bestimmten Waldrevier geleiteten, um dann wieder ins Dorf 
zurückzukehren. Vor Sonnenuntergang verließen sie das Dorf noch einmal 
und legten einen Weg von etwa einem Kilometer oder auch mehr in Richtung 
der Stelle zurück, wo sich die Herde im Walde aufhielt. Dann bliesen sie 
dreimal langausdauernd auf ihrem Instrument, woraufhin die Herde ihren 
Weideplatz im Walde verließ und sich vollzählig auf den Weg ins Dorf zurück 
machte. Der russische Autor meint, daß die Hirten bei diesem Blasen mög- 
licherweise besondere Tonfolgen anwandten, um die Herde auf diese Weise 
leiten zu können, hält aber die Annahme doch für wahrscheinlicher, in solchen 
Erzählungen Elemente legendären Charakters zu erblicken. — Ich selbst 
möchte eine andere Erklärung vorschlagen. Ich möchte den geschilderten 
Vorgang, dessen Ablauf mir vollkommen natürlich erscheint, als eine Dres- 
sur auf Töne ansehen. Meiner Ansicht nach dürfte es sich hierbei um eine 
Gewöhnung handeln, die gewiß seit Jahrhunderten gut eingespielt war, und 
die die Jungtiere von den älteren Individuen immer wieder lernten. Sondern 
sich doch Kühe und Kälber auch aus einer etwa die Dorfstraße entlang- 
getriebenen Herde bei dem Haus ihres Herrn selbständig ab und begeben 
sich in ihre Ställe, wie ich solches häufig während meiner volkskundlichen 
Studien auf der Ostseeinsel Hiddensee beobachten konnte (Dorf Grieben). In 
dem karelischen Fall dürfte ein ähnliches Faktum vorliegen, nur daß hier 
eben ein bestimmtes Tonsignal als auslösender Faktor und nicht ein 
Erinnerungsbild in Wirkung trat. — Nun heißt es allerdings in dem russi- 
schen Bericht weiter, daß die nicht zauberkundigen Hirten ein solches Kunst- 
stück nicht hätten fertigbringen können. Diese hätten die Herde immer erst 
an einer Stelle im Walde zusammentreiben müssen, um sie dann selbst in 
das Dorf zu führen. Und in dieser unterschiedlichen Methode, die Tiere abends 
aus dem Wald in den Stall zu bringen, soll gerade der Hauptunterschied zwi- 
schen einem „wissenden“ oder ,kenntnisreichen” und einem „schwachen“ 
Hirten bestanden haben. Ich will natürlich die volkstümlichen Berichte keines- 
wegs in Frage stellen, nur scheint mir die Möglichkeit der Annahme einer 
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Gewöhnung an Töne als Zeichen für den Aufbruch der Herde damit nicht 
außer Kraft gesetzt. Möglicherweise könnten wir aber außerdem auch noch 
an telepathische Einflußnahmen der Hirtenzauberer auf die Tiere denken, 
denn daß Tiere auf von Menschen erzeugte Vorstellungsbilder stark reagieren, 
habe ich an einem von mir früher einmal langjährig gehaltenen sehr liebens- 
würdigen Kater selbst experimentell feststellen können. Mein freundlicher 
und bereits etwas phlegmatisch gewordener Hausgenosse saß schnurrend bei 
mir auf dem Schoß, als mir der Einfall kam, mir innerlich zu sagen: „Wie 
wäre es, mein Lieber, wenn ich dich jetzt umbringe, dir das Fell abziehe und 
dich dann in den Kochtopf stecke.“ Dabei stellte ich mir die dazu notwendigen 
schrecklichen Handlungen lebhaft vor. Mein Kater wurde plötzlich hochgradig 
unruhig, die Haare sträubten sich ihm, und fauchend und mit ausgestreckten 
Krallen sprang er auf den Boden und verkroch sich entsetzt in einer Ecke. 
Vielleicht also könnten wir in dem karelischen Fall ähnliche Einflußnahmen 
der Hirten auf die ihnen anvertrauten Tiere annehmen. 


Als Beispiel für die Hütekunst eines der Hirtenzauberer führt Lin- 
jewskij die volkstümlichen Berichte an, die man sich in der gesamten 
Ljetnjekonjetzschen Wolostj über den Hirten Anissim erzählt. Dieser ver- 
blieb niemals den ganzen Tag bei der Herde im Walde, sondern sammelte die 
Tiere in der Frühe im Dorf und trieb sie dann in den Wald, kehrte jedoch 
noch vor Sonnenaufgang wieder nach Hause zurück. Am Abend verließ er das 
Dorf von neuem und blies dreimal langgezogen auf seinem Horn, wobei er 
es in Richtung des Weideplatzes der Herde richtete. Infolge seines Blasens 
machte sich die Herde vollzählig auf den Weg ins Dorf. Seinen zauberischen 
Hirtenstab, sein magisches Horn sowie ein Beil (vgl. weiter unten) hielt 
Anissim, wie üblich, in einem Ameisenhaufen im Walde verborgen, an 
einer außer ihm niemand bekannten Stelle. Ins Dorf brachte er stets nur die 
bereits erwähnten Doppelstücke von Stab und Horn mit. Gelegentlich ver- 
steckten die Hirten Stab und Blasinstrument auch unter dem Dung im Stall, 
wohl darum, weil der Stall bei den Kareliern als ein hei- 
liger und unantastbarer Ort gilt bzw. galt, in dem niemand es 
wagen würde, etwa seine natürlichen Bedürfnisse zu verrichten, welch letztere 
Sitte dagegen bei den Großrussen gang und gäbe ist; wenigstens hatte ich 
Gelegenheit, dieses Faktum während meiner Schlittenreisen durch Nordsibirien 
und auch sonst des öfteren zu beobachten. — Manchmal verließ Anissim 
das Dorf abends noch ein zweites Mal und trompetete in Richtung des Waldes, 
wobei sich das Vieh bereits wieder in seinen Ställen befand. Über die Bedeu- 
tung dieses zweiten abendlichen Blasens ist uns bis jetzt nichts bekannt- 
geworden. ‘ 

Alle jene Linjewskij namentlich oder durch sagen- 
hafte Berichte bekanntgewordenen Hirten ereilte ein 
tragisches Ende. Sowohl Anissim als auh Andrej, Jakow 
und Zygan wurden im Alter durch ihnen zugeteilte Hütejungen ihrer magi- 
schen Gerätschaften beraubt. Alle gaben plötzlich ihre Hirtentätigkeit für 
immer auf, aus welchem Vorkommnis die Bauern auf den an ihnen vollzogenen 
Diebstahl schlossen. An Stelle des so Bestohlenen begannen ihre früheren 
Hütejungen die Hirtentätigkeit selbständig auszuüben. Nun meint Lin- 
jewskij seltsamerweise, er hätte auch trotz größter Bemühungen nicht in 
Erfahrung bringen können, worin der Raub der Zauberkraft eigentlich bestan- 
den hätte. Nur in einem einzigen Fall, so erklärt er, wäre es ihm gelungen, 
festzustellen, daß die Zauberkraft als in Baumhöhlen oder in Baumstämmen 
sichergestellt angenommen worden wäre. — Mir scheint hier allerdings kein 
besonders schwierig zu lösendes Problem vorzuliegen. Es darf doch wohl mit 
Recht angenommen werden, daß die Hütejungen, die als Nachfolger der alten 
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Hirtenmagier auftraten, letztere, trotz aller ihrer Vorsichtsmaßnahmen, dabei 
beobachtet hatten, wie und wo sie ihre magischen Geräte versteckten, um sich 
dann selbst in den Besitz so machtvoller Gegenstände zu setzen. 

Alle die bereits erwähnten Hirten, die durch den Diebstahl ihrer Zauber- 
mittel des Schutzes den Waldgeistern gegenüber verlustig gegangen waren, 
betraten den Wald niemals wieder allein. Alle begannen von Leiden und 
Krankheiten verfolgt zu werden. Anissim beispielsweise begab sich abends 
mit Stöhnen in den Hof, manchmal aber auch auf das Feld, wo er mit nur ihm 
allein sichtbaren Wesen Kämpfe zu bestehen hatte. Er starb zwei Jahre nach 
dem an ihm vollzogenen Diebstahl unter großen Leiden. Ein anderer dieser 
Zauberhirten, Andrej, verlor den Verstand und büßte auch fast die Sprache 
ein. Seinen Unterhalt erwarb er sich durch Betteln. Ein dritter, Jakow, 
verschwand für immer aus der Wolostj, und niemand wußte wohin, usw. 

Von großem Interesse für uns ist die von Linjewskij festgestellte 
Tatsache, daß sich etwa der Hirt Anissim jährlich im Frühling, wo er die 
Herde zum Hüten übernahm, in den Wald begab, um mit dem Wald- 
geist, als dem Herrn des Waldes, einen Vertrag Zu sven. 
einbaren, wonach. dieser sreh- wahrend “ders Hirte zeug 
nicht mehr als zwei Kühe aneignen durfte. Einzelheiten be- 
züglich dieses Vertragsabschlusses mit dem Waldgeist haben sich leider 
wiederum nicht mehr in Erfahrung bringen lassen. Die karelischen Bauern 
berichteten jedoch, daß die Angelegenheit schließlich durch Hand- 
schlag bekräftigt werden mußte, zu welchem Zwecke sih Anissim 
Fellhandschuhe anzog und über die rechte Hand außerdem noch eine beson- 
dere aus Stroh bestehende (wohl geflochtene — H.F.) Hand zog (die demnach 
also nicht unbedingt einen dicken Strohhandschuh dargestellt haben muß, 
sondern vielleicht als Verlängerung des rechten Armes bzw. der Hand über 
deren Spitze hinaus eine künstliche Hand gewesen sein mag. — H. F.) 

Der eigentliche magische Akt des ,Austriebes’ bestand darin, daß der Hirte 
dreimal eine Axt oder eine eiserne Bratpfanne, eine Tasse 
Quellwasser und einen angezündeten Kienspan (bzw. eine 
Wachskerze) um die Herde herumtrug. Auf diese Weise schuf der 
Magier ‚eine unsichtbare Eisenwand,. “eine neem ont 
kochenden Wassers sowie eine Feuerwand (oder einen 
feurigen Fluß), um-die Herde während der gesamten 
Weidezeit vor Unglücksfällen’und‘.schädigenden da. 
monic hen Kınflussenzusscehutzen: 

Die erwähnten Eisengegenstände wurden sehr häufig zusammen mit dem 
Stab und dem Horn aufbewahrt. Diesbeztigliche Vorschriften besagen: „Lege 
die Axt, das Heiligenbild (vgl. weiter unten) und alle (magischen) Gegen- 
stände, unter deren Mitwirkung das Vieh ‚ausgetrieben' wird, während der 


Dauer der Hütezeit in eine Quelle.“ — Oder: „Verwahre die Axt unter einem 
Baumstamm, bei dem sich ein Ameisenhaufen befindet.“ — Oder: „Die Axt 
verwahre in einem Hause, in dem sich ein Hahn befindet.“ — Li njewskij 


bemerkt hierzu, daß die letzterwähnte Vorschrift wohl fraglos auf russische 
Einflüsse zurückginge, da die Hühnerhaltung bei den Kareliern bis zum heu- 
tigen Tage (d.h. also zumindest bis gegen Ende der zwanziger Jahre. — H. F,} 
nicht üblich gewesen wäre. — Nach der Zeremonie durfte die Axt nicht mehr 
berührt und nicht mehr von ihrem Platz entfernt werden, um die Wirksamkeit 
der magischen Handlung nicht überhaupt in Frage zu stellen. 

Wenn die Verwendung eines der erwähnten Eisengegenstände oder einer 
Tasse Quellwasser von den einzelnen Zauberern individuell verschieden 
gehandhabt wurde, und der eine jenes Mittel, der andere wiederum das ihm 
und seiner Praxis gemäße benutzte, so war die Verwendung eines brennenden 
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Kienspanes oder einer Wachskerze wieder fiir alle in gleicher Weise verbind- 
lich. Der Kienspan mußte dabei mit einem alten Steinfeuerzeug entzündet 
werden. Ferner mußten bei der Tür, die das Vieh zu passieren hatte, Holz- 
feuer brennen, durch die jene „bösen Mächte“ vernichtet werden sollten, 
die sich etwa mit den Tieren in den Stall miteingeschlichen hatten. 


Gelegentlich wurden bei dem Zeremoniell auch noch Tuche (etwa ein 
reines Tischtuch) oder Netze verwandt, letztere, wie Linjewskij gewiß 
mit Recht annimmt, wohl eine ältere Form widerspiegelnd. Dabei hing sich 
der Hirt das Netz über den Nacken, mit zwei langen Enden, die kreuzweis 
auf der Brust zu liegen kamen und auf dem Rücken zusammengeknotet wur- 
den, aber auch noch auf der Erde nachschleiften. Nach Vollzug der Umgehungs- 
zeremonie wurde das Netz unter einen großen Stein gelegt, dann aber nicht 
mehr weiter beachtet. Auch hier dürfte Linjewskijs Ansicht zu Recht 
bestehen, daß sich in dem Netz wieder solche Dämonen fangen sollten, die mit 
dem Viehin die Stallungen gelangt sein könnten. Nachdem sie sich wie Fische 
im Netz verfangen hatten, wurden sie durch das Begraben unter einem 
schweren Stein für immer unschädlich gemacht. 


Als letztes für den ,Austrieb’ unerläßliches Zaubermittel müssen dann noch 
verschiedene Heiligenbilder erwähnt werden, für Kühe ein Mut- 
tergottesbild und für Pferde eine Ikone des heiligen 
‚Georg des Siegreichen‘ Hierbei mußten die Ikonen immer den- 
jenigen alten Häusern (bzw. Höfen oder Wirtschaften) entnommen werden, 
aus denen die jüngeren Zweige der Geschlechter oder die jüngeren Höfe her- 
vorgegangen waren. Linjewskij erblickte hierin ein unter christlichen 
Einflüssen zustandegekommenes Umbildungsergebnis älterer religiöser Ele- 
mente, und zwar hier des karelischen Ahnenkultes. Eine Bestätigung für diese 
seine Annahme möchte der russische Forscher darin erkennen, daß etwa im 
Dorfe Nota-Varak für eine zwölfköpfige Herde sechs Ikonen als notwendig 
erachtet wurden, und zwar vier Muttergottesbilder, ein Bild des ‚Mutigen 
Jegors' (= ‚Georgs des Siegreichen‘) und ein Bild des ‚Gütigen Mikola 
(= ‚Nikolaus des Wundertäters'). Oder: für drei Kühe benötigt man eine 
Ikone der Gottesmutter und für drei Pferde eine solche des ‚Mutigen Jegors'. 
Da früher jeder Hof zumindest über drei bis vier Tiere verfügte, kam ungefähr 
aus jedem einzelnen Hof eine entsprechende Ikone in Frage, die mithin wohl 
die älteren Abbilder von Schutzgeistern dieser Höfe ersetzt haben mögen. — 
In einer interessanten Anmerkung weist Linjewskij hierbei auf groß- 
russische Zustände im 16. und 17. Jahrhundert hin, wo jeder Bauer in der 
Kirche seine eigene Ikone besaß, die um Hilfe zu bitten nur er selber das 
Recht hatte. Falls er bemerkte, daß sich jemand anderer an die ihm gehörende 
Ikone mit einem Bittgebet wandte, begann er solchen ,Schwarzbeter" erbost 
zur Rede zu stellen, er solle mit seinen „räuberischen Bitten“ nicht die helfende 
Kraft der ihm gehörenden Ikone vermindern, sondern sich selbst eine be- 
schaffen, die er dann soviel er nur wolle mit Wünschen belästigen könne. 
(Nach A.P.Ruschtschinskij: „Religioznyj byt russkich v XVI i XVH 
vekach” — Russische Religiosität im 16. und 17. Jahrhundert, S. 102.) 

Die magische Operation des Herdenschutzes wurde morgens oder am Vor- 
mittag vorgenommen, und zwar am Tage eines hohen Heiligen, nic ht 
jedoch eines Märtyrers, da sonst das Vieh, genau ebenso wie 
dieser, allerhand Leid auszustehen haben würde Wie bei allen magi- 
schen Zeremonien kam es auch hier darauf an, alle 
Eimzeilneiten’des Zeremoniells,mit größter Genauig- 
Destou beachten. - da “ein diesbezüglicher Verstoß 
sogar schlimme Folgen haben würde! — Frauen dürfen 
an den Zeremonien nicht teilnehmen. — Die Männer stehen 
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während der heiligen Handlung außerhalb des Geheges, mit frischer, weißer 
Wäsche bekleidet und auch sonst durch ein Bad gereinigt sowie durch sexuelle 
Enthaltsamkeit während der letzten Nacht vorbereitet. 

Das Gesamtzeremoniell zerfällt in zwei Teile: 1. in das dreimalige Um- 
kieisen der Tiere (davon gewöhnlich zweimal in Richtung des Sonnenlaufes 
und das dritte Mal in entgegengesetzter Richtung) unter Hersprechen von 
Zeuberformeln und unter Verwendung des Hirtenstabes, des Hornes, des 
Feuers, des Eisens, des Wassers und gelegentlich des Netzes. — Der zweite 
Teil ist der eigentliche tatsächlich vorgenommene ,Austrieb’ der Herde aus 
dem Gehege über Stämmchen von Ebereschen, Kiefern und Espen hinweg, 
durch die mit den Ikonen geschmückte Tür und durch den Rauch der vorher 
entzündeten Feuerstellen, wiederum unter dem Hersagen eines besonderen 
Zauberspruches. 

Am Tage vor der magischen Handlung holt der Hirte oder sonst jemand 
drei mit den Wurzeln ausgerissene Stämmchen jeder der drei erwähnten 
Baumarten (in altgläubigen Wirtschaften werden nur drei Espen benutzt), die 
bis zum Gipfel aufgespalten und dann bei dem Ausgang aus dem Gehege 
niedergelegt werden, so daß die Tiere darüber hinwegschreiten müssen. Nach 
den Angaben unseres russischen Gewährsmannes müssen die Bäumchen darum 
mit den Wurzeln ausgerissen werden, damit nicht etwa in der Erde verblei- 
bende Reste zu schwarzmagischen Gegenhandlungen verwendet werden 
können. 

Schließlich teilt Linjewskij noch mit, daß es auch Höfe gäbe, die an 
Stelle des geschilderten Zeremoniells andere, z. T. ähnliche Operationen voll- 
ziehen. Falls etwa ein beliebiger Pferdebesitzer verhindern will, daß sein Tier 
zu weit in den Wald hineinläuft, und wenn er es überhaupt gehorsam machen 
will, so verfährt er folgendermaßen: er führt das Pferd zum Waldrand und 
leitet es dort dreimal um einen mächtigen Stein, wobei er sagt: „Ebenso, wie 
der Stein erkaltet ist, so bist auch du erkaltet; ebenso, wie der Stein 
sich nicht bewegt, so bewegst auch du dich nicht.“ Dann schneidet der 
Besitzer dem Tier ein Stückchen vom linken Hinterhuf ab (oder auch etwas 
vom Huf des rechten Hinterbeines bzw. vom linken Vorderhuf) und legt dieses 
Teilchen unter einen Stein. Jetzt führt er das Pferd dreimal um den Stein 
herum und wirft, ohne sich umzudrehen, mit der linken Hand ein Messer mit 
Gewalt über die linke Schulter. Nunmehr müssen die Spuren des Pferdes 
wieder ausgetreten werden, wobei man sprechen muß: „Wie die Erde zurück- 
geblieben ist, so bleibt auch ihr zurück!" (Dieser Spruch dürfte an die dortigen 
Ortsgeister, in diesem Falle also an die Waldgeister, gerichtet sein. — H.F.) 
Schließlich muß noch etwas Erde von der Spur genommen und über das Pferd 
hinweggeworfen werden (um eine Art zauberischer Bindung des Pferdes an 
diesen Platz am Waldrand zu gewährleisten? — H.F.). 


Einige ergänzende Ausführungen zu dem karelischen Tatsachenmaterial 
dürften erwünscht sein. — Die ,Austriebs'-Zeremonie ist ein typischer Ab- 
wehrzauber, dessen Elemente naturgemäß nichts Einmaliges darstellen. 
Wie bei aller Magie, die ja aus einem Denken stammt, von dem sich auch 
die Wissenschaft herleitet, verlangt sie absolute Genauigkeit in der 
Ausführung des Zeremoniells. Die allen magischen Operationen innewohnende 
Tendenz ist dabei eine immer weiter durchgeführte Häufung 
ähnlicher Handlungen, die von einem den Ausübenden imma- 
nenten Mißtrauen diesen Praktiken gegenüber gespeist wird. So auch 
hier. Schon der dreimalige Umgang ist ein solcher Zug. Drei ver- 
schiedene magische Mittel werden dabei benutzt (Eisen, Wasser und Feuer; 
manchmal außerdem auch noch ein Netz). Aber nicht genug damit. Hinzu 
kommt das Räuchern, die Einflußnahme durch die Ikon en und das 
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Uberschreiten von dreimal drei zerspaltenen Baumchen. 
Neben die Handlungen tritt ferner noch die Wortma gie (Zaubersprüche). 
Es muß also ein langer Entwicklungsprozeß angenommen werden, ehe ein so 
verwickeltes Ritual zustandekommen konnte. 

Die praktische Wirkungsmöglichkeit des Rituals liegt 
natürlich auf einer rein geistigen Ebene, denn es dürfte auch bei der Annahme 
des Vorhandenseins allein von Elementar- und Astralgeistern ein Ding der 
Unmöglichkeit sein, ein derartiges Wesen in einem materiellen Netz fangen 
zu wollen. Ob es möglich ist, durch lebhafte Vorstellungen einer Eisenwand 
(wobei zur Unterstützung der Konzentration ein eiserner Gegenstand mit 
herumgetragen wird) einen für uns „geistig“ aufzufassenden Wall zu errichten, 
dem in einer ,,Geister”- bzw. Geisteswelt die gleiche Realität zukommen müßte 
wie den materiellen Schöpfungen unserer Irdischkeit, läßt sich natürlich kaum 
entscheiden. Wir hören aber immer wieder aus mediumistisch gesteuerten 
Berichten, daß die Dinge, die wir hier mit materiellem Handwerkszeug aus 
Materie herstellen, „dort“ allein als Leistungen der Vorstellungskraft hervor- 
treten sollen. Das wäre also Magie in reinster Form. Nehmen wir eine geistig- 
seelische Potenz im Menschen an, die auch den Zerfall unserer materiellen 
Bestandteile überdauert, aber natürlich auch bereits „hier“ in der ihr ent- 
sprechenden Weise wirkt, so wäre die Vorstellung keineswegs als absurd zu 
verwerfen, daß geistige Aktionen des inkarnierten Menschen überhaupt in 
einen „geistigen Raum“ hineinwirken. Auf „geistige Wesen“ und deren 
Daseinsform berechnete Vorstellungsbilder könnten mithin, da der gleichen 
„Ebene“ angehörig, von jenen wohl wahrgenommen werden, und zwar als 
objektive Realitäten. Magie in der Form, daß sie mit geistigen Mitteln auf 
ein Geistreich glaubt einwirken zu können, wäre deshalb vielleicht eine dieser 
„Ebene“ tatsächlich angemessene Verhaltensweise. — Nun fragt es sich natür- 
lich, ob die „Geister”, gegen welche sich die magischen Praktiken richten, über- 
haupt das ihnen zugeschriebene Interesse daran haben, sich der Kühe und 
Pferde usw. (oder vielleicht nur deren Astralkörper?) zu bemächtigen? Wir 
werden doch wohl kaum annehmen dürfen, daß sie die astrale Kuhmiich 
benötigen sollten, um sich etwa davon zu ernähren. 

Es kann nicht unsere Aufgabe sein, hier allzusehr auf Einzelheiten ein- 
zugehen. Wie weitgehend die karelischen Bräuche jedoch allgemein ver- 
breitete Elemente beinhalten, sei durch Anführung des deutschen Volksbrauches 
gezeigt, eine Katze dadurch an das Haus zu fesseln und sie zu verhindern, 
herumzustreunen, daß man sie, sobald man sie als junges Tierchen erhält, drei- 
mal um ein Tischbein herumführt. Diese durch meine Mutter von der Insel 
Rügen nach Berlin mitgebrachte Sitte, hat sie getreulich bei jeder neuen Katze, 
die sie besaß, geübt. Einen früher einmal zu dem Herumführen wohl noch 
gehörenden Zauberspruch wußte sie jedoch nicht mehr. | 

Eine Sonderform der karelischen Schutzpraktiken für die Herde ist das 
Eingehen eines Vertrages des Hirten mit dem Wald- 
geist für die Weidenutzung von Teilen seines Herrschaftsgebietes. — Auch 
diese Vorstellung und Praxis ist natürlich nicht nur karelisch, sondern inter- 
national. Ich brauche nur an die zahlreichen Vertragsabschlüsse mit dem 
„Teufel“ in den europäischen Volksliteraturen sowie im Volksbrauch zu er- 
innern. Das karelische Beispiel läßt uns aber eine Ahnung von der zeitlichen 
Tiefe jener Vorstellung fassen, die doch wohl schon dem Jägertum angehören 
dürfte, da wir aus schamanischen Bereichen Nordasiens Ähnliches kennen. 

Der allgemein-europäischen Überlieferung entspricht auch das tra- 
gische Ende der Zauberer. Erinnert sei an das Volksbuch vom 
Doktor Faust oder an das von seinem Famulus Wagner. Nur daß in den 
karelischen Fällen der Diebstahl der Zaubermittel ale ein, Chie 
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Hitejungens-und, die dadwren heraufbeschworenen 
Insuffizienzgefühle der Hirtenmagier ausreichende Indizien 
darbieten für den Anlaß der gewiß psychisch bedingten Erkrankungen bzw. 
überhaupt der Verhaltensweisen der Hirten nach der Entdeckung des Dieb- 
stahles. Auf jeden Fall vernichten auch hier 1feine oa 
stellungsgebilde und damit verknüpfte Gefanlezden 
Lebenswillen der Hirken, ein.Beisprze lame haat Um deren 


geheure Bedeutung der Phantasiewelt für das mensch- 


liche Dasein überhaupt. Auch hier lebt also der Mensch aus einem 
rein Geistigen heraus, genau ebenso wie es die mediumistischen Berichte für 
das „Jenseits“ schildern. Die Gewalten der Phantasie, die die Hysterikerin 
zur Produktion aller Schwangerschaftssymptome führt, zu Stigmatisierungen 
usw., wo sie also formbildend in die Materie eingreifen, 
diese gleichen Phantasiekräfte lassen die karelischen Hirtenmagier nach der 
Entwendung ihrer Zaubermittel, die gleichsam Krücken für ihr eigenes Lebens- 
gefühl sind, dahinsiechen und zugrunde gehen. Ebenso, wie der ,Glaube” den 
Kranken wiederaufrichtet, kann er auch den Gesunden verderben. Der Glaube 
versetzt Berge, heißt es. Zunächst aber wirkt er gestaltbildend in dem seinem 
Zentrum nächstgelegenen materiellen System, dem eigenen Körper des so 
oder so Gläubigen. Diese Magie des Glaubens, die der des Schopen- 
hauerschen Willens entspricht, ist also objektiv wahr und sogar medi- 
zinisch feststellbar (am eigenen oder fremden Organismus). Und wenn von 
den obenerwähnten Hirten ein gewisser Jakow für immer aus der er- 
wähnten karelischen Wolostj verschwindet, so war er von den Genannten 
wohl der einzige, der instinktiv die richtige Therapie für seinen 
Zustand erwählte. In einer neuen Umwelt konnte er gewiß am leichtesten 
neue Eindrücke zum Aufbau notwendiger weiterer Lebenshoffnungen ge- 
winnen, während die anderen Hirten, denen man ihre magischen Wirkens- 
krücken gestohlen hatte, auf Schritt und Tritt nur an ihre frühere Zeit der 
„Macht” erinnert wurden, einer Macht, die sie nunmehr nicht mehr emp- 
fanden: der Verlustihres Glaubensließ sie sich selbst 
wenliemen. 

So haben uns bestimmte nordosteuropäische ,,primitive’’ und „aber- 
gläubische” Gebräuche wieder an eine Problematik herangeführt, die allem 
Menschentum innewohnt und die sich uns bei näherem Zusehen als ewige 
„Magie des Glaubens" bzw. als „Magie des Vorstellens“ 
enthüllt. Magie ist also eine Wirklichkeit der Schöpfung überhaupt, die sich 
uns in geistdurchwalteten, verschiedenen „Ebenen“ angehörenden Bildern dar- 
stellt (nach den Ergebnissen „östlicher“ Meditationspraktiken). — Der „Irr- 
tum“ aber der karelischen Hirtenmagier liegt für uns einzig und 
allein in der Fixierung ihrer lebendigen Machtyore 
stellung oder ihrer Machtgewißheit an Hirtenstab und Hirten- 
horn, d.h. also an ein außer ihnen Befindliches, anstatt ihr eigenes Innere als 
diejenige schöpferische Instanz zu erkennen, die einzig und allein befähigt ist, 
magische Wirkungen auszuüben und sieimmer wieder neu her- 
vorzubringen. Diese ,Fehlinvestierung” aber, um mich zeitgemäß aus- 
zudrücken, verursachte den Untergang der Hirten, oder wenigstens ihres ihnen 
selbst unwesentlich gewordenen körperlich materiellen Wirkenssystems in 
der irdisch-materiellen „Welt“. 


Das altkeltishe Jahr 


Von 


P. Gustav Lehmacher 


Die irischen Namen der Wochentage heißen — der Lesbarkeit wegen in 
altirischer Schreibweise wiedergegeben — Domnach, Luan, Ma(i)rt, Cétain(e), 
Dardain, Aine und Satharn. Spricht man von ihnen selbst, so sagt man in 
Domnach, der Sonntag usw. Am Sonntag aber heißt dia Domnig, Tag (des) 
Sonntags usw. Dia ist urverwandt mit lat. dies, die Namen der Tage aber sind, 
mit Ausnahme von Luan, ganz oder teilweise lateinische Lehnwörter. Domnach 
ist gleich Dominicus, ergänze „dies': Tag des Herrn, Mart oder Mäirt ist 
gleich dies Martis, Tag des Mars. Aine, Freitag, kommt von jejunium, Fasten, 
Cetaine bedeutet erstes Fasten (Cet heißt erster). Dardain ist gleich itir dä 
Aine, zwischen zwei Fasten, und in Satharn steckt der lateinische Name 
Saturnus. Wäre Luan aus lat. Luna oder dies Lunae, Mond oder Tag des 
Mondes entstanden, so müßten wir statt seiner Lün gen. Lüne erwarten. Luan 
geht über ein älteres Lön auf ein urkeltisches louknos zurück, das soviel wie 
Licht oder Glanz bedeutet. Mond heißt irisch ésce oder gelach oder re. 


Wir hören in der uralten Sage Täin Cuailgne, daß aus der Stirn der Ulster- 
helden ein lon laith, d. i. Heldenglanz, hervorleuchtet. In der Erzählung Toch- 
marc Emire ist Luan Mannesname, sonst Frauenname!). Gewöhnlich aber 
bedeutet Luan, in Luan, dia Luain den Tag nach dem Sonntag. Da man sich das 
Jüngste Gericht am Montag stattfindend dachte, bedeutet Luan in t-Slebe 
(Montag des Berges, d.h. wohl des das Tal Josaphat begrenzenden Olbergs), 
Luan Lai in Brätha (Montag vom Tage des Gerichtes) eben diesen Gerichtstag 
oder einen (unbestimmt) weit entfernten Tag. So sagt man auch: „Fan go Luan, 
bleibe bis Montag‘, so sagt man d.h. so lange du willst. Daß solche Vor- 
stellungen auch älteren Dichtern bekannt waren, zeigen Beispiele aus der 
Sammlung Dioghluim Dana, wie dia Luain lathe in mesrighthe, d.h. Montag 
vom Tage des Urteils. Das S. 38 beginnende Gedicht handelt vom Gerichtstage 
selber. $ 3 heißt es: „Auf den Berg gegenüber Allen wird der Richter vom Tage 
des Montagsurteils (lai in luanbraith) kommen usw.” Daß auch die Sündflut am 
Montag stattfand, darf man aus S. 165 $ 4: Luan na dilinne, Montag der Sünd- 
flut, nicht schließen, denn damit ist höchstwahrscheinlich wieder der Tag des 
Jüngsten Gerichtes gemeint. (Groß der Lohn der Wahrheit einem Manne am 
Luan na dilinne vom Schöpfer.) Wenn aber Christus S. 89 § 23, wo vom dia 
Luain des Gerichtes die Rede ist, Luanchar D& genannt wird, so handelt es sich 
um ein Wortspiel, denn es gibt auch ein luan = Lende (Niere, Brust). Luanchar 
Dé bedeutet: Busenfreund Gottes?). Dies zweite luan kommt auch im Orts- 
namen Ath Luain, engl. Athlone, d.h. Lendenfurt, vor Me 

Die Iren nennen den ersten Tag des Mais Luan Beltine, Maimontag, oder 
Luan Lai Beltine, Montag des Maitags. Dieser Tag scheint bei alten Erzahlern 
in Gunst gestanden zu haben. Im Landnahmebuch Lebor Gabala, in dem alte 
Einwanderungssagen in der Kleidung mittelalterlicher Geschichtsmacherei auf- 
treten, heißt es vom ersten Besiedler Irlands, Partholön, eine Seuche habe am 
Maimontage seine Schar befallen, „so daß von einem Montage bis zum andern 


1) Täin Bö Cuailnge, herausg. von E. Windisch, Leipzig 1905: Wörterverzeichnis (lon läith, luan 
läith, S. 35, Anm. 4 — und lonn läith, junge Verwechselung mit lonn, d. h. Wut). 
2) L. M. Cinnaith S. J., Dighlaim Dana, Dublin 1938, S. 28 § 10, Sy Site OBIE Sy, SGRY KG PBS as] 


8235, Sy 165 84, 5.1839 8735. 
3) Vergl. oben 1) Wörterverzeichnis besonders 11. 6189 f. 
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9000 starben‘. Der Götterstamm der Tuatha dé Danann soll dia Luain i Calinn 
Mai, d.h. am Montag den 1. Mai, in Irland angekommen sein‘), Luan Lai 
Beltine in cét là den t-Samrad, Montag des Maitags (oder Mais, ergänze: ist) 
der erste Tag vom Sommer, sagt der Volksmund. 

Was hat aber der Montag mit dem ersten Tag des Mais zu tun? Vielleicht 
bringt uns folgende Erzählung der Lösung dieser Frage näher. Ich entnehme 
sie einer schottisch-gälischen Abhandlung des Coinneach Mac Leoid. 


„Wenn die Geschichte des Seehunds traurig ist, so ist die des Schwanes 
noch trauriger. In den Geschichten heißt er Tochter der 12 Montage, und 
die alten Leute meinten dazu, während des Neumonds sei der Schwan 
dunkel gefärbt. Aber sei dem wie ihm wolle, jedenfalls ist der Schwan eine 
Königstochter. In den Tagen der trüben Vorzeit lebten, wie die Sage erzählt, 
zwei Königstöchter, die waren so schön, daß, wenn sie beide zugegen waren, 
niemand sagen konnte, welche von ihnen weniger schön sei. Und das war das 
Ende vom Lied, daß die eine die andere verzauberte, sie sollte für immer in 
der Gestalt eines Vogels von Ort zu Ort wandern, schön auf dem Meere, 
unbeholfen auf dem Lande, und immer noch ruht dieser Zauber auf dem 
Schwane. Vielleicht liegt die Erklärung dieser Geschichte in der Redensart: 
Neid der Sonne gegen den Mond. Wie dem auch sei, man erzählt, als die graue 
Sündflut herabkam, sei der Mond voll gewesen, und zwar schien er in jener 
Nacht so hell, daß man ein kleines Dörnchen in seinem Fuß hätte sehen können, 
falls es da gewesen wäre. Das ärgerte die Sonne, die in der See kauerte. ‚Ich will 
aufgehen‘, sagte sie, ‚wenn es auch noch lange dauern wird, bis der Vogel 
(wieder) Wasser trinkt, und schnell den Mond und die andern Gestirne be- 
schmutzen.' Sie tat das, und so verlor der Mond ein Drittel seines Lichtes, und 
bis heute hat er es nicht wieder. Vielleicht haben wir dieses Drittel in der 
Gestalt des Schwanes, der Tochter der 12 Montage, die beim Mondlicht eine 
liebliche Stimme besitzt, aber bei Sonnenlicht stumm bleibt°).' Hier haben 
wir 12 Montage, die aber offenbar nicht mit der Woche, sondern, wie der Mai- 
montag, mit dem Monde und seinem Gestaltenwechsel zusammenhängen, also 
wohl erste Tage des Monats, Neumondtage. 


Vom Monde und seinem Gestaltenwechsel kommt der Monat her, er ist 
ursprünglich nichts weiter als die Zeit eines Mondumlaufs vom Neumond bis 
zum Neumond. Mond und Monat, altenglisch möna und mönath, ist ja das 
gleiche Wort, das auf die Wurzel me, d.h. messen, zurückgeht. Ursprünglich 
war unser Jahr ein gebundenes, d.h. durch Schaltungen immer wieder mit 
dem Sonnenjahr verknüpftes Mondjahr. Beda spricht in seinem Werke De 
Ratione Temporum vom angelsächsischen Jahr®). Es begann nach ihm am 
Weihnachtstage, der als Tag der Wintersonnenwende galt. Das ist aber nicht 
ganz ernst zu nehmen, denn Beda sagt deutlich, daß das Jahr aus Mondmonaten 
(menses lunares) bestand; er sagt uns auch, daß man immer wieder im Sommer 
einen 13. Monat einzuschalten hatte. Es handelt sich also um ein gebundenes 
Mondjahr, dessen Anfang nicht immer wieder auf die Wintersonnenwende 
fallen konnte, sondern der der Wintersonnenwende nächste Neumondtag ge- 
wesen sein muß. Ein gleiches Jahr kennen wir bei den Nordgermanen, die 
ihren Schaltmonat Aukumänudr am Ende des Sommerhalbjahres einschoben. 
Unter Neumondtag verstand man allgemein das Wiedererscheinen des Mondes 
am westlichen Abendhimmel und den dadurch eingeleiteten Tag, den ersten Tag 


4) Leabhär Gabhäla: the Book of the Conquests of Ireland. The Recension of Michéal O Cleirgh, 
herausg. ve R. A. Si Macalister und Edin Mac Néill, Dublin 1916, S. 56 § 40, S. 146 § 95. Die letzten 
Eroberer, die Söhne Mils, von denen die eigentlichen Galen stammen sollten, langten am Vortage des 
1. Mais in Irland an: S. 250, § 172. 

5) Abgedruckt W. J. Watson, Rosc Gaidhlig, Invernes 1916, S. 25, zuerst: th. Iti ie 
et g ; , zuerst: the Celtic Review, 

5) Migne, Paris 1850: Venerabilis Bedae Opera omnia, Spalte 356 f. 
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des Monats. Bei den Angelsachsen hieß nach Beda der erste Tag des Jahres 
Modraniht, Mütternacht, bei den Nordländern hieß er Disablot, etwa gleich 
Göttinnenopfer. Wann aber feierten die Angelsachsen ihr Geol (sprich jool) 
und die Nordländer ihr Jul? Jedenfalls beim folgenden Vollmond, der not- 
wendig der erste Vollmond nach der Sonnenwende war. Das germanische 
Jahr hatte Monate mit abwechselnd 29 und 30 Tagen. Zwischen Neumond und 
Vollmond lag eine etwas kürzere Zeit als ein halber Mondumlauf. Wenn die 
Mondsichel wieder erscheint, ist ja unser Neumond, das heißt der Zeitpunkt, 
wo Sonne und Mond sich auf gleicher Länge treffen, schon vorbei. Die Juden 
betrachten darum den 14. Monatstag als Vollmondtag. Zwischen der Neu- 
mondnacht im alten Sinne und der Vollmondnacht liegen etwa 12 Nächte. 
Vielleicht rühren daher die volkskundlich so wichtigen Zwölften; Feier- 
und Trinknächte waren jene Zwischennächte zweifellos. Da 12 Mondumläufe 
eine kürzere Zeit als ein Sonnenjahr in Anspruch nehmen, mußte man etwa 
alle drei Jahre einen 13. Monat einschalten. 


Zweifellos war also das germanische, ähnlich wie das hebräische und 
ursprünglich auch das römische Jahr ein gebundenes Mondjahr. Vom kel- 
tischen Jahr gilt das gleiche, wie auch der Kalender von Coligny, ein alt- 
gallischer Jahrweiser aus der römischen Kaiserzeit, beweist. So war also der 
irische Luan der erste Tag des Mondmonats. Die Neumondtage waren bei den 
Kelten wie bei den Germanen Versammlungs- und Gerichtstage, und am Luan 
des Mai versammelte sich ganz Irland auf dem Uisnechhügel. Kein Wunder, 
daß nach Annahme des Volkes das Jüngste Gericht an einem Luan stattfinden 
soll, ja vielleicht wirkt (auch) die Erinnerung an den Uisnech in der Redensart 
vom Montag des Berges mit°). 


Selbst Mödraniht und Disablöt finden sich in Irland wieder. In Mumu 
(Munster) heißt der Dreikönigstag Notlic na m-ban, d. h. Weihnachten der 
Frauen, in Connachta der Montag nach Weihnachten Notlic na m-ban maith, 
Weihnacht der guten Frauen, d. h. der Elfenfrauen, denn doini mathi, gute 
Leute, bezeichnet die Elfen. Die Urbedeutung scheint vergessen in der in Mumu 
“gehörten scherzhaften Redensart: ,,Notlic na fer in Notlic mörmaith, Notlic na 
m-ban Notlic cen maith’, d.h. Weihnacht der Männer ist die sehr gute Weih- 
nacht, Weihnacht der Frauen ist Weihnachten ohne Gutes (Wert), wobei 
Notlic na m-ban und maith aus der alten Redensart stammen. Ein Luan, ein 
Montag der guten Frauen, der ohne feste Beziehung zur Woche, aber in 
Beziehung zum Weihnachtsfest steht, ist offenbar eine irische Mödraniht. 
Ursprünglich bestand das keltische Jahr aus den beiden Hälften Sommer und 
Winter, Samrad und Geimred, kymrisch (Welsh) haf und gauaf; im Irischen 
tritt die Endung -rad an, die sonst zur Bezeichnung einer Menge dient. 
Während das germanische Jahr um die Wintersonnenwende begann, richtete 
sich das keltische nach der Wärme, dem Wetter und dem Pflanzenwuchs, so 
daß der irische Sommer mit Beltine. dem 1. Mai, der irische Winter, ursprüng- 
lich auch das irische Jahr, mit Samin, Allerheiligen, beginnt, wobei die 
Anfangstage, wie gesagt, ursprünglich Neumonde gewesen sein müssen. Die 
Namen Beltine und Samin sowie Lugnasa, der 1. August, wurden später auf 
die ganzen Monate ausgedehnt. Später teilte man die beiden Jahreshälften 
wieder in zwei Hälften, wobei die ersten den alten Namen beibehielten, die 
zweiten: Errach, Frühling, vom 1. Februar an, und Herbst, Fogmar, vom 
1. August an, genannt wurden. Wir haben noch verschiedene altirische 


7) Vgl. Revue Celtique, Paris, XXI, 10ff., XXV 113ff. Zeitschrift für keltische Philologie, Halle, 
MASSE Vil 245. à » An D M 

8) Sanas Cormaic, herausg. v. Kuno Meyer: Anecdota from Irish Manuscripts, Halle-Dublin ; 
§ 122. (Das Vieh wird am Maitag zwischen 2 Feuern durchgetrieben.) Schon Cormac kennt den Namen 
Cétsemon, d. h. erster Allerheiligentag, für den, ersten Mai. § 290. — S. Céitinn Foras Feasa ar Eirinn, 
herausg. v. Rev. P. S. Dinneen, Irish Texts Society I, London 1908, SS. 246, 248. (Versammlung am 
Maitag mit Giiteraustausch und den erwahnten zwei Feuern.) 
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Monatsnamen. Faillid für Februar oder auch nur für die erste Hälfte davon 
gehört gewiß hierher und weist schon durch die Unsicherheit des Zeitraums 
auf einen Mondmonatsnamen hin. Mi Bude, gelber Monat, für Juli oder August 
macht einen ähnlichen Eindruck. Meithem, Juni, Trogan, August, werden 
sicher hierher gehören, dazu auch wohl Medon Fogmir: Mitte des Herbstes, 
und Dered Fogmir: Ende des Herbstes, für September und Oktober. Beltine: 
Mai, Lugnasa: August, und Samin: September, sind, wie gesagt, nach dem 
Namen ihres Anfangstages benannt. Lugnasa bezieht sich auf den Gott Lug, 
gallisch Lugus, die Tage Beltine und Samin spielen im Volksglauben eine große 
Rolle. Der erste Tag des Februars und des Frühlings hieß Oimelg, erstes Schaf- 
me!ken, oder Imbolg. Er ist der heiligen Brigit geweiht, die aber eine wohl 
belegte Muttergottin zur Nemensschwester hat. 

Im Kymrischen sind Mehefin: Juni, Gorphenaf: Juli, Mis Medi: September, 
Hydref oder Hyddfref: Oktober, Tachwedd: November, Rhagfyr: Dezember, 
eigenartig. Gorphenaf kommt von gorphen, Ende, und muß wohl das Ende des 
Sommers bedeuten, was — zusammen mit dem Ausdruck calan gauaf, erster 
Wintertag, für Allerheiligen — beweist, daß die kymrische. Jahreseinteilung 
gleich der irischen war. Mis Medi: September, heißt Erntemonat, Hyddfred: 
Oktober, bedeutet Hirschbrüllen. Eine Siebentagewoche hatten die heidnischen 
Iren wohl nicht, denn sechtmin: Woche, kommt vom lateinischen septimana. 
Die alte Neunerwoche, nömide, war nur ein Zeitmaß von beliebigem Anfang 
und Ende, gleich der neulateinischen novena. 

Die Jahreseinteilung war von großer wirtschaftlicher Bedeutung. Am 
1. Mai wurden die Schafe ins Hügelland getrieben, wurde die Pacht bezahlt 
(Luan in chisa, Montag der Pachtzahlung). Am 1. November soll die alte 
Söldnerschar der Fianna, an deren Spitze Finn, Vater des Osin (Ossian), stand, 
ihre Waffen geschärft haben. Bis zum 1. Mai lebten dann, so wird erzählt, diese 
Krieger unter Dach, von da bis zum 1. November unter freiem Himmel oder in 
Jagdhütten. 

Das altkeltische Jahr begann mit dem Allerheiligentage. Dcr Jahrweiser 
von Coligny nennt als ersten Monat Semoniu, d.i.Samin®), In Man und Wales. 
ist die Erinnerung an Allerheiligen als Neujahrstag noch nicht ganz geschwun- 
den, wobei man am 12. November, dem Allerheiligentage alten Stils, festhält. 
Men sucht dann die Zukunft für das neue Jahr zu erforschen, wie einst König 
Dathi (405—428) getan haben soll. Schon von der kriegerischen Königin Medb 
von Connachta (angeblich um Christi Geburt) wird erzählt, sie habe sich am 
Samintage weissagen lassen, „ob das Jahr gut oder schlecht für sie sein werde‘. 


») Zeitschrift für keltische Philologie II, S. 525. (Semoniu ist nur in der Abkürzung Semon belegt.) 


Die Urus, Fischer vom Titicacasee 
(Diejenigen, die keine Menschen sein wollen) 


Von 


Jean Vellard 


Die Ethnographie hat mitunter zur Aufgabe, die letzten Überreste der 
Kultur eines untergehenden Volksstammes zu sammeln, den letzten Widerhail 
einer so gut wie vergessenen Sprache oder Bruchteile althergebrachter Über- 
lieferungen festzuhalten. Vor eine derartige Aufgabe stellt uns das Volk 
der Urus. 

Die Urus leben im Andenhochland, in einem etwa 4000 Meter hoch ge- 
legenen Sumpfgebiet, das den Titicacasee umgibt. Sie gehören den Urkulturen 
Südamerikas an. Sie sind die letzten Spurenträger einer vergangenen Epoche. 
Sie wohnen abgesondert in unwirtlichen Gegenden, in wahren Schlupfwinkeln 
inmitten der übrigen einheimischen Bevölkerung, die höheren Kulturzyklen 
angehört. Als einem Volk der jüngeren Steinzeit sind ihnen Töpferkunst und 
Ackerbau unbekannt; sie ernähren sich vom Sammeln gewisser Naturprodukte. 

Der Untertitel dieses Aufsatzes dürfte überraschen: „Diejenigen, die keine 
Menschen sein wollen.“ Man könnte daraus vermuten, es handle sich um eine 
Gruppe von Menschenfeinden. Oder um Menschen, die unsere moderne, vom 
Wahnsinn erfaßte Welt verleugnen, die noch wahrhaft menschlich empfinden 
und vernünftig zu denken vermögen. Ich wäre dem Gedankengang jener 
Leute nähergekommen, hätte ich sie betitelt: „Diejenigen, die keine Menschen 
sind.” Ein fürwahr sonderbarer Ausspruch, der aber einem uralten philo- 
sophischen System entspringt. Den Spuren dieser Anschauung begegnen wir 
in den gesamten Andenkordilleren von Chile bis nach Mexiko. Im Popol-Vuh, 
dem heiligen Buche der Mayas, findet sie ihren höchsten und reinsten Ausdruck. 

Da von ärmlichen Indianern die Rede ist, mag die Bezeichnung „philo- 
sophisches System” befremdlich klingen. Es handelt sich jedoch um meta- 
physisch-religiöse Überzeugungen, nach denen der Ursprung der Menschen 
und der Schöpfung überhaupt erklärt werden soll. Seit jeher haben die Men- 
schen, welcher Kulturstufe auch immer, danach getrachtet, die beängstigende 
Frage zu beantworten: Woher kommen wir, und wohin gehen wir? Die Urus 
erleben heute ihren eigenen Untergang. Sie sind unfähig, sich neuen Daseins- 
bedingungen anzupassen, werden von den übrigen Indianern verachtet, weil 
sie keine Menschen sind, und bilden doch gleichzeitig den Gegenstand einer 
gewissen Scheu, eben ihrer geheimnisvollen Abstammung wegen. 

Die letzten Urus bewohnen ein ausgedehntes, binsenbedecktes Sumpf- 
gebiet am Ausgang des Titicacasees. Unter den nämlichen Umweltbedingungen 
haust eine andere Gruppe dieses Volkes im Norden des Sees. Der Titicaca- 
see, der „heilige See”, liegt im geographisch typischsten Teile der Anden, 
dem geschichtlich reichsten und reizvollsten. Zwischen zwei Gebirgsketten 
zieht sich das bolivianische Hochplateau hin, eine Ebene auf beinahe vier- 
tausend Meter Höhe, die man auch Zwischenanden-Korridor nennt. Im Westen 
streckt sich die vulkanische Küstenkordillere, im Osten die noch höhere „könig- 
liche Kordillere”, letztere von ewigem Schnee bedeckt. Die Gipfel dieser Ge- 
birgszüge übersteigen 5000, oftmals 6000 Meter. In den Sagen und in der Volks- 
dichtung der Anden spielen der Illampu, der Illimani, der „strahlende Kondor", 
der Huayna Potosi, der „silberschultrige Berg", der Descabezado oder „Ent- 
hauptete”, der Sajama u. a. m. eine gewichtige Rolle. 

Die Hochebene, sehr sanft von Norden nach Süden abfallend, bildet ein 
geschlossenes hydrographisches Bassin. Das Wasser von den Kordilleren drängt 
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sich im Norden in ein umfangreiches Depressionsgebiet zusammen. Es ist dies 
der Titicacasee, mit einem Flächenausmaß von über 8000 Quadratkilometer, 
dreimal so groß wie der Genfer See. Er besitzt eine Länge von 160 Kilometer, 
eine Breite von 60 Kilometer und eine Tiefe bis zu 280 Meter. Ihm entspringt 
ein mäanderreicher Fluß, der Desaguadero, der sich durch ausgedehnte, von den 
Urus bewohnte Sumpfgebiete schlängelt, um sich 300 Kilometer südwärts in 
einen seichteren See zu verlieren, den Poopo, der von schier unendlichen, im 
Sonnenlicht glitzernden Salzfeldern, umringt wird. Das Klima auf dieser Höhe 
ist rauh; es schneit zwar selten auf der Hochebene, die Temperaturschwankungen 
sind jedoch beachtlich. In der prallen Mittagssonne kann das Thermometer bis 
auf 20 und 25 Grad steigen, im Schatten dagegen friert es häufig, und im Winter 
fällt die Temperatur bis auf 15 oder gar 20 Grad unter Null. 


Dank ihrer geographischen Lage bot die Hochebene eine Durchgangsstation 
für zahlreiche Völker, die die Anden durchquerten. Die Ufer des Titicacasees 
haben u.a. auch die großen Andenkulturen von Tiahuanaco, Kollao und das 
Inkareich entstehen sehen. Die Urus, die als erste den Boden in Besitz nahmen, 
wurden durch diese höher stehenden Kulturen verdrängt und suchten Zuflucht 
in den kärglichsten Landstrichen, in den Sümpfen des Titicacasees. So erklärt es 
sich, daß sie von den übrigen einheimischen Kulturen und selbst von der spani- 
schen gänzlich unbeeinflußt blieben. 

Sie leben inmitten einer sonderbaren Landschaft: ungeheure Binsenbestande 
in kaltem, 1 bis 2 Meter tiefem Wasser wachsend, durchkreuzt von unzähligen 
Wasserpfaden, zerschnitten von kleinen, freien Wasserflächen, auf denen die 
malerischen Binsen- oder Totoraboote der Indianer dahingleiten. Eine ganze 
Welt von Wasservögeln: Enten, Bleßhühner, Taucher, Möwen, Wildgänse, Fla- 
mingos tummeln sich pfeifend, schreiend, fliegend, flatternd und schwimmend 
in diesen Sümpfen. In den kalten Gewässern leben kleine Fische: Orestien und 
eine kleine Art Siluren. Dies ist das Gebiet der Urus, des Volkes voin See. Diese 
Binsen, diese Fische und diese Vögel bilden ihre einzigen wirtschaftlichen Hilfs- 
quellen. 


Sie selbst nennen sich das Volk vom See, die Kot'suns und sind empört über 
die Benennung ,,Urus", die ihnen ihre Nachbarn verliehen. Zur Erklärung dieser 
Bezeichnung „Uru” hat man verschiedene Vermutungen angestellt. Sie ist 
eigentlich dem Khechua entnommen und bedeutet „wild“, im Gegensatz zu ge- 
zähmt. Das Wort dient beispielsweise zur Unterscheidung des wilden vom 
zahmen Meerschweinchen, der Wildgans von der Hausgans. 

Bebautes Land nennen die Urus überhaupt nicht ihr eigen. Sie lebten vor- 
mals — und die im Norden des Sees Ansässigen führen dieses Dasein noch 
heute — auf künstlichen Binseninselchen. Diese werden auf die Weise her- 
gestellt, daß man große Mengen frischgeschnittener Rohre auf die Binsenschich- 
ten anhäuft, die am Grund des Sees lagern. Auf diesen halbschwimmenden 
Plattformen, die die Wasseroberfläche nur wenige Zentimeter überragen und 
kaum einen Quadratmeter messen, bauen sie ihre Binsenhütten. Wände und 
Dächer derselben bestehen lediglich aus dicken Scirpusmatten. 

Es gibt kein Holz auf der Hochebene. Als einzige Baumart gedeiht ein Rosen- 
gewächs der Art Polylepsis spärlich an den Bergabhängen. Es ähnelt dem Oliven- 
baum. Die vollkommen abgesondert lebenden Urus vermochten sich ehedem 
kein Holz für das Baugerüst ihrer Häuser zu verschaffen. Sie ersetzten es durch 
dicke, enggewickelte Strohrollen. Noch heute sind einige Wohnstätten mit 
einem derartigen Gerüst erhalten. Die meisten Urus sind jedoch bereits in der 
Lage, sich das nötige Geäst zur Unterstützung ihrer Hütten zu beschaffen. ‚Die 
Binsenplattformen sind äußerst labil, und es ereignet sich nicht selten, daß man 
bei einem falschen Schritt durch den beweglichen Boden bis zur Mitte der Wade 
im feuchten Grund einsinkt. 
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Die Hutten liegen gruppenweise zu zweit und dritt im Binsendickicht ver- 
borgen und gleichen von ferne gesehen niedrigen Strohhaufen. Um von einer 
zur anderen zu gelangen, bedienen sich die Urus ihrer Balsas. Es sind dies 
kleine, halb floB-, halb kahnartige Fahrzeuge. Sie bestehen aus zwei dicken 
Binsenzylindern, die sich an den Enden verjiingen. Zwischen ihnen befindet 
Sich ein dritter, kleinerer, das sogenannte Herz der Balsa. Sie alle, Manner, 
Frauen und Kinder verstehen es, diese kleinen Fahrzeuge geschickt zu hand- 
haben. Sie lenken die Balsas mit einer Stange oder einem Doppelruder. Die 
größeren Balsas, die zum Fischfang dienen, können zwei bis drei Mann tragen. 
Bisweilen sind sie mit einem kleinen trapezförmigen Binsensegel versehen. Am 
Heck erblickt man die hieratische Gestalt eines Indianers, im Faltenwurf seiner 
Tunika oder seines langen Ponchos, mit einer Wollmütze als Kopfbedeckuna. 
Diese Balsas werden heutzutage von allen Titicacafischern benutzt. 


Die Urus verlassen ihre Sümpfe fast nie. Sie unterhalten nur wenige Be- 
ziehungen zu ihren Nachbarn. Ihr Leben spielt sich vollkommen auf dem Wasser 
ab. Es herrscht eine unendliche Stille rings um ihre Hütten, die so überaus 
eindrucksvolle Stille der Andenhochländer. Selbst die Kinder vollführen keinen 
Lärm. Fast lautlos sieht man sie im Bereich der Hütten spielen. Oder sie ver- 
gnügen sich mit ihren kleinen Balsas, plantschen dabei im Wasser oder üben 
sich im Lenken alter, halb zerbrochener Fahrzeuge der Erwachsenen. Die Frauen 
bereiten die Mahlzeiten und spinnen zuweilen auch ein wenig Wolle. Die 
Männer sind kaum zu sehen. Sie schlafen in ihren Hütten, wenn sie nicht auf 
Fischfang unterwegs sind. 

Es gibt keinerlei Möbelstück in den kümmerlichen Behausungen. Einige 
dicke Binsenmatten isolieren sie notdürftig von dem ewig feuchten Fußboden. 
Sobald die Dunkelheit herabsinkt, drängen sich alle Familienmitglieder zum 
nächtlichen Schlaf unter einer Decke zusammen, die aus unzähligen bunten 
Stoffflicken zusammengestückelt ist. 


Außerhalb der Hütten erblickt man da und dort einen kleinen Lehmherd. 
Noch häufiger findet man rußgeschwärzte Steinhäufchen, die zum Braten der 
Fische dienen. Diese werden zwischen zwei glühende Steinschichten gelegt. Die 
hierzu erforderlichen Steine schleppen die Urus von fernen Inseln herbei. 

Unter solchen harten Bedingungen, in ständiger Feuchtigkeit, fast ohne ein 
schützendes Dach über dem Kopf, nur mit einigen trockenen Binsenrohren als 
Brennmaterial, fristen die Urus ihr Dasein. Selbst dann, wenn das Quecksilber 
im Thermometer auf viele Grade unter den Gefrierpunkt fällt und ein eisiger 
Wind über den See feat. 


Ihre einzige Nahrungsquelle bilden die Wasservögel, die sie mit ihren Bole- 
adores zur Strecke bringen. Es sind dies zwei hölzerne Kugeln von Apfelgröße, 
die durch eine kleine Schnur miteinander verbunden werden. Die Urus werfen 
sie auf mehrere Meter Entfernung nach den Vögeln, um diese damit zu um- 
schlingen. Oder aber sie jagen ihnen in ihren kleinen Balsas nach und erschlagen 
sie mit ihren Stangen. Manchmal drängen sie auch die Vögel zu großen Netzen, 
die in den Binsen verborgen liegen. Das Fleisch und die Eier der Wasservögel 
dienen den Urus zur Grundlage der Ernährung. Den Fisch verwenden sie mehr 
zum Verkauf und vor allem als Tauschobjekt in den Küstendörfern zum Erwerb 
verschiedener Produkte. Hinzu kommen noch die süßlich schmeckenden Wur- 
zein und Halme der Totora (Scirpus), die sie in großen Mengen verzehren. Mit 
diesen dürftigen Mitteln als Ernährungsgrundlage haben es die Urus trotz aller 
so ungünstigen Verhältnisse fertiggebracht, sich auf einem — allerdings be- 
scheidenen — Lebensniveau zu halten. 

Ehedem, und das bedeutet vor etwa zwei bis drei Generationen, besaßen sie 
nur Strohkleidung. Seit einiger Zeit jedoch erhalten sie als Entgelt für ihre 
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Fische und Balsas, die sie an Fischer fremder Stamme verkaufen, Wolle zur An- 
fertigung warmer Kleidung. Die Urufrauen sind nur mit einem einzigen schwar- 
zen Gewand bekleidet, einer Art ärmelloser Tunika, die durch ein loses, kurzes 
Mäntelchen ergänzt wird. Im Gegensatz dazu tragen die anderen Indianer- 
weiber zahlreiche Röcke übereinander. Die Kleidung der Männer besteht aus 
einem Wollhemd, Hose und Rock, gleichfalls aus grobem Wollstoff (bayeta) 
gefertigt, sowie aus dem Poncho, der im ganzen Andengebiet gebräuchlich ist. 
Geht es aber zum Fischfang, dann ziehen sie noch heute die ärmellose vor- 
inkaische Tunika über, die ihnen bis zur halben Wade reicht, und werden so 
wiederum zum uralten Volk am See. 

Dieses Dasein wird noch von ungefähr zwei- bis dreihundert Urus geführt, 
und zwar im Norden des Sees, in den Binsengebieten, die sich vom peruanischen 
Hafen Puno bis zur Halbinsel Kapachika erstrecken. Ihr Leben hat sich seit 
der spanischen Eroberung wenig verändert. Ihre Sprache jedoch haben sie ver- 
lernt und reden jetzt ein Gemisch von Aymara, Khechua und Worten, die ihrem 
ursprünglichen Idiom entstammen. 

Im Süden des Sees haben die Urus die Binsenbestände verlassen und schon 
seit langer Zeit ihre Wohnstätten auf einem kleinen Felsvorsprung aufge- 
schlagen, der das Sumpfgelände von Iro-Itu beherrscht. Dort sind sie in die 
gıoße Aymara-Gemeinde von Jesus de Machaca aufgenommen worden. Aller- 
dings wurden sie bei dieser Gelegenheit von ihren Nachbarn zu halber Knecht- 
schaft gezwungen. Da auch die Urus von Jesus de Machaca überhaupt keinen 
Boden besitzen, verbringen auch sie ihr Leben nach wie vor in Sümpfen, der 
Jagd und dem Fischfang ergeben. 

Vor einem Jahrzehnt bildeten sie ein Dörfchen. Ihre Häuser erbauten sie 
aus Lehmblöcken, die sie aus der Erde schnitten. Sie sind mit umfangreichen 
Binsenmatten bedeckt und haben getreulich die Form der einstigen Strohhütten 
bewahrt. Wohl an die sechzig Bewohner sprechen noch die Urusprache. Sie 
fristen ihr Leben durch den Verkauf von Fischen, was ihnen den Erwerb von 
verschiedenem kleinem Hausrat gestattet. Auch die Anfertigung von Balsas, die 
sie an Fischer anderer Stämme verkaufen, dient ihnen zum Lebensunterhalt. Im 
Austausch für diese Produkte erhalten sie Holz für ihre Ruder, Garn für ihre 
Netze, Wolle zum Weben ihrer Gewänder und, nicht zu vergessen, die unent- 
behrliche Koka. 

Vom Jahre 1939 bis zum Jahre 1944 herrschte strenge Dürre im ganzen 
Gebiet. Die Sümpfe des Desaguadero verwandelten sich in eine ungeheure 
nackte und vollkommen ausgedörrte Sandebene. Die Binsenbestände ver- 
schwanden und mit ihnen die einzigen Nahrungsquellen der Urus: die Wasser- 
vögel und die Fische. Es gab keine Binsen mehr zum Ausbessern der Haus- 
dächer und zum Herstellen neuer Balsas. Ihrer Hilfsmittel beraubt, von ihren 
Nachbarn, den Aymaras, verstoßen, unfähig, sich neuen Lebensbedingungen 
anzupassen und Ackerbau zu treiben, gingen viele von ihnen zugrunde. Andere 
sind fortgezogen und haben sich mit den Aymaras vermischt. Dies bedeutete 
das Ende der Gruppe. 

Ein alter Uru erzählte mir die Leidensgeschichte seines Stammes. In seinen 
schwarzen Poncho gehüllt, kauerte er vor mir auf der schmalen Erdbank, die 
rings um seine Behausung läuft, — eine Hütte, deren rissiges Dach in frostigen 
Winternächten dem eisigen Südwind den Eintritt nicht verwehrt. Er sagte: 

„Wir werden niemals von hier. wegziehen können; wir alle haben uns zu 
sehr hier eingewöhnt. Aber unser Acker wird uns nur wenig Frucht geben. 
Das Jahr ist zu trocken gewesen, und die Kartoffeln wollten nicht gedeihen. 
Die Fröste haben alles vernichtet. Deswegen verlassen wir die Gegend. Doch 
was werden wir nun beginnen? In den ausgetrockneten Sümpfen gibt es keine 
Suche (eine Art Fisch) mehr. Es gibt keine Binsen und es gibt keine Vogel- 
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eier mehr. Die Vögel sind fort, die Fische sind fort, sie sind in den See Guaki 
gezogen. Wie werden wir uns jetzt ernahren? Wenn in diesem Jahre genugend 
Regen fällt, werden wir leben. Wir werden alle in unser Dorf zurückkehren. 
Wenn es nicht genügend regnet, werden wir zugrunde gehen. Wir essen kleine 
Kartoffeln, die wir für die Leute des anderen Stammes pllanzen. Wir erwerben 
sie, indem wir für sie den Boden bebauen. Es gibt wenig Fisch, und wir haben 
nur einen einzigen gefangen. Wir werden ihn verkaufen. Du hast gesehen, 
wie winzig klein er ist. Man muß weit gehen, um zu fischen. Wir kehren heim, 
um unsere Beute zu verkaufen. Wir kehren heim, um sie den Menschen der 
anderen Rasse zu verkaufen, je drei für einen Real.“ 


Die Dürre hat ein Ende genommen. In den letzten Jahren hat der Wasser- 
spiegel des Titicacasees seinen normalen Wasserstand erreicht. Die Desagua- 
dero-Ebene ist abermals von Wasser überflutet, und zugleich mit seinen Wassern 
sind die Binsen wieder zurückgekehrt, ebenso die Fische und die Vögel. Doch 
die Urus werden sich nie mehr zu einer Volksgruppe zusammenschließen. Zu 
den Iro-Itu treu gebliebenen Greisen haben sich einige junge Rückkehrer 
gesellt, die Aymara-Weiber geheiratet haben. Diese weigern sich, die Sprache 
ihrer Männer zu sprechen. Die Kinder folgen ihrer Abstammung nach der 
Mutter, wie das auf dem Hochlande üblich ist. Somit gelten sie als Aymara; 
sie wollen nicht dem Seevolk angehören. 


An die zwanzig Menschen, davon nur acht sehr betagte Urus, bevölkern 
noch Iro-Itu. Der Jüngste von ihnen hat die Siebzig überschritten, und zweien 
dürfte nicht viel an hundert Jahren fehlen. Die anderen sind Mischlinge. Nur 
vier sprechen noch ihre alte Sprache, die Volksgruppe als solche ist tot. Es ist 
dies das Ende eines der seltensten Völker des Kontinents. 

Woher stammen die Urus? Weshalb behaupten sie immer wieder, sie seien 
keine Menschen? Welches ist ihre eigentliche Stellung gegenüber den anderen 
Indianern? Ein Urugreis gibt uns darüber Auskunft: 

„Wir, das Volk vom See, die Kot’Suns, wir sind keine Menschen. Lange 
vor den Inkas, ehe noch Tatitu, der Himmelsvater, die Menschen erschaffen 
hatte, die Aymaras, die Khechuas, die Weißen, ja noch bevor die Sonne die 
Welt erleuchtete, vor der letzten Morgenröte, die die Jetztzeit ankündigte, als 
die Erde sich noch im Halbdunkel befand, nur vom Mond und von den Sternen 
erhellt, die aber damals viel strahlender leuchteten, da erstreckte sich der Titi- 
cacasee, der zu jener Zeit viel ausgedehnter war als heute, bis zu den äußersten 
Grenzen der Hochebene. Bereits unsere Vorväter lebten hier. Wir sind keine 
Menschen. Unser Blut ist schwarz, und niemals können wir ertrinken. Wir 
empfinden nicht die schneidende Kälte des Sees während der frostigen Winter- 
nächte. Die feuchten Nebel, die die Menschen durchdringen und sie an Lungen- 
entzündung sterben lassen, können uns nichts anhaben. Kein Blitzschlag ver- 
mag uns zu treffen. Wir sprechen nicht die Sprache der Menschen, und die 
Menschen verstehen unsere Rede nicht. Unser Schädel ist anders geformt als 
der der übrigen Indianer. Wir sind ein besonderes Volk, ein ganz altes, ein 
uraltes, das allerälteste Volk, wir, das Volk vom See, die Kot’Suns, wir sind 
keine Menschen.” 

So manche Sage birgt einen Kern Wahrheit und berichtet in bildhafter 
Form tatsächliche Begebenheiten. Diese Schöpfungsgeschichte betont die auf 
Urzeiten zurückgehende Niederlassung der Urus in ihren heutigen Gebieten, 
lange vor der Ankunft aller übrigen Andenbevölkerungen. Sie betrachten sich 
als die eigentlichen Ureinwohner und entsinnen sich nicht, je anderswo gelebt 
zu haben. 

Ihre Sagen bilden einen Zyklus, der viel Gemeinsames hat mit zahlreichen 
anderen Überlieferungen, wie sie in der Andenkordillere verbreitet sind. 
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Vor der jetzigen Menschheit — angekündigt durch eine letzte Morgen- 
röte — gab es zahlreiche andere Menschheiten oder Vormenschheiten, die 
durch verschiedene Kataklysmen wegen ihrer sündigen Veranlagung oder ihrer 
begangenen Fehler vernichtet wurden. Sie wurden später ersetzt durch andere 
Vornienschheiten, die wiederum durch Neuschöpfung entstanden. Jede einzelne 
von ihnen wurde von einer neuen Morgenröte angekündigt. 

Ähnliche Überlieferungen findet man von Chile bis nach Mexiko. Die 
Nachbarn der Urus, die Aymaras, die Khechuas, kennen sie ebenfalls; aber sie 
alle leben in dem Glauben, Abkömmlinge der letzten Schöpfung zu sein, 
derjenigen, welche die jetzige Menschheit erschuf. 

Im Gegensatz hierzu ist es für die Urus bezeichnend, daß sie behaupten, 
von den ersten Vormenschen abzustammen. Sie haben sämtliche Katastrophen 
überlebt und sind die letzten Zeugen längst vergangener Zeiten. Es sind lebende 
Fossile; darin liegt ihre Originalität. 

Die Schöpfungsgeschichte der Urus ist in zwei Perioden geteilt: Diejenige 
des Vaters Tatitu, nunmehr dem Altvater Gott gleichgestellt, dem Vater der 
christlichen Dreieinigkeit, Erschaffer aller nachfolgenden Schöpfungen, ehe noch 
die Sonne für die Menschheit der Jetztzeit aufging, und das Zeitalter des Sohnes, 
mit Jesus vergleichbar, welches unsere Epoche einleitete, alle Indianer und 
Weißen erschuf, „wie es uns die Kirche lehrt”. So wird die Verbindung zwischen 
den alten Mythen und der christlichen Lehre hergestellt. 

Die Urus sind der Rumpf der Welt. Sie haben seit jeher die Titicacagegend 
bevölkert, und die Art ihrer Wirtschaftsführung hat sich bis heute nicht ver- 
ändert. Zu jenen sagenhaften Zeiten gab es auch andere, heutzutage ver- 
schwundene Völker, die Chulpas, denen man sämtliche Ruinen des Anden- 
gebietes zuschreibt. Dies war in der ersten Epoche: Es gab keine Sonne. Die 
Erde war in Zwielicht gehüllt. Der Mond und die Sterne glänzten heller am 
Firmament als in unseren Tagen, und der viel ausgedehntere Titicacasee be- 
deckte die gesamte Hochebene. Viele der heute lebenden Tiere waren noch 
nicht erschaffen; es gab noch keine Haustiere. Alle Vormenschen, die soge- 
nannten Chulpas, sind nach und nach durch verschiedene Katastrophen ver- 
nichtet worden, denen nur einige Urus entkamen. Diese bildeten eine neue 
Rasse, die Uru-Rasse. Zur gleichen Zeit entstand eine neue Menschheit. Die 
Katastrophen wurden von den Urus als eine Verurteilung des Menschen- 
geschlechtes angesehen. Der erste Urteilsspruch brachte die Vernichtung der 
Vormenschheit durch den Krieg. Die Urus hatten sich damals in eine große recht- 
eckige Steineinzäunung geflüchtet; in jeder der vier Ecken loderte ein Feuer. Sie 
wurden von den Chulpas angegriffen. Viele Menschen starben. Ein Hahn 
krähte, die Sonne ging auf, und die Chulpas kamen alle um. Einige der Urus 
aber blieben am Leben, um ihr Geschlecht wiederaufzubauen. 

Hierauf verschwand die Sonne und abermals herrschte Finsternis. Es 
tauchten andere Chulpas auf, die ebenso wie die Urus von einer Seuche ver- 
nichtet wurden. Nur ein Urumann und ein Uruweib blieben am Leben, die 
Vorfahren der jetzigen Urus. 


Dann kam die Vernichtung durch das Wasser, die Sintflut. Die Sonne ver- 
schwand abermals. Auch den Titicacasee gab es nicht. Es gab nur Sümpfe, in 
denen die Urus fischten. Die Menschen dieser dritten Epoche feierten Hochzeit. 
Ein Greis erschien, der am Fest teilnehmen wollte. Er bat um ein wenig Speise 
und Trank. Aber er wurde verjagt und zog weinend seines Weges. Plötzlich 
erhob er sich in die Lüfte und flog davon. Es war Tatitu, der Vater. Es begann 
zu regnen, die ganze Hochebene ward überflutet, und nur die hohen Anden- 
gipfel ragten aus den Wassern heraus. Ein Urumann und ein Uruweib entkamen 
in einer Balsa. Sie waren die einzigen Überlebenden, und durch ihre Nach- 
kommen entstand das Volk am See von neuem. 
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Der Vernichtung durch das Wasser folgte die Versteinerung. Abermals 
war die Sonne verlorengegangen. Die Urus kannten Gott nicht und beteten 
heilige Steine an. Sie besaßen 'einen heiligen Stein, der sprechen konnte und 
Orakel verkündete. Es war ihr Gott, ihr Apu, und sie waren seine Söhne. Er 
ließ sie den Urteilsspruch verstehen und lehrte sie, dem Verhängnis zu ent- 
gehen. Die Urus kannten nur Strohkleidung. Eines Tages erschien ein alter 
Mann, der wollene Gewänder trug. Sie machten sich über ihn lustig und ent- 
kleideten ihn, um mit seinen Wollgewändern ihren Steingötzen einzuhüllen. 
Da verschwand der Greis. Es war wiederum Tatitu gewesen. Der lebendige 
Stein erstarrte zu einem rohen, stummen Felsblock, und zugleich mit ihm wur- 
den alle Menschen in Steine verwandelt. Man findet sie häufig in der Erde ver- 
graben, — es sind die gewaltigen Steinbilder von Tiahuanaco. Vier Urus 
entkamen dem Strafgericht. Sie sind die Vorfahren der jetzigen Urus. 


Bald darauf folgte die Verurteilung durch das Feuer, die letzte Ver- 
urteilung. Der Orakelstein hatte vor seinem Verstummen angekündigt, es 
werde ein glänzendes Gestirn aufgehen und alle Menschen verbrennen. Allein, 
er hatte keine Zeit mehr gehabt zu verkünden, wann und wo sich dieses Ge- 
stirn erheben werde. Die Chulpas und Urus meinten, es werde sich im Westen 
zeigen. Alle Häuser waren demgemäß nach Osten gerichtet, um die ersten 
Strahlen zu meiden. Die Sonne jedoch erschien „verkehrt“, im Osten, und ver- 
brannte alle Menschen, bis auf einige Urus, die in die Sümpfe flüchteten und 
sich nur noch nachts hervorwagten. 


Sodann kam der Sohn Jesus, der alle Menschen der Jetztzeit erschuf. Die 
Urus verließen ihre Wohnstätten im Binsengebiet und ließen sich in dem noch 
heute von ihnen bewohnten Dorfe nieder. Dieses wurde zum Mittelpunkt des 
Weltalls. 

Alle Nachkommen der Urus, sowie alle Fischer des Titicacagebietes, be- 
wahren diese Überlieferung und bezeichnen sich als Abkömmlinge jener ersten 
„Seemenschen“, im Gegensatz zu den Ackerbauern, die für sie die „Trocken- 
menschen” sind. 

Diese Überlieferungen, ferner die besondere Schädelbildung und die 
letzten Uberbleibsel ihrer Ursprache lassen unfehlbar die Urussprößlinge er- 
kennen, inmitten der heutigen gemischten Bevölkerung an den Ufern des Titi- 
cacasees. 

Zu diesen Erkennungszeichen gesellt sich noch ein viertes Element weder 
physischer noch mythologischer Art: Es besteht ein tiefer Antagonismus zwi- 
schen dem Volk am See — gleichviel, ob man sie Kot'Sun, Uru oder in der 
Aymara-Sprache Kota- Ake nennt — und den Ackerbauern, den Trocken- 
menschen, den Huana-Ake. Alle Fischer werden von den Landarbeitern ver- 
achtet, selbst diejenigen, die vollauf mit den Aymaras verwachsen zu sein 
scheinen, sich deren Sprache bedienen und deren Kieidung tragen. Sie bilden 
trotzdem abgesonderte Gruppen. Diejenigen, die einer Aymara-Gemeinde an- 
gehoren, nehmen eine untergecrdnete, ja, man kann fast sagen, eine Sklaven- 
stellung ein. Sie haben kein Recht auf Bodenbesitz, und der Ackerbau ist ihnen 
verwehrt. Sie vermischen sich nicht mit ihren Nachbarn. Ehen zwischen beiden 
Stämmen werden nur ganz ausnahmsweise geschlossen, und es bedurfte der 
großen Dürre der letzten Jahre, um diese Schranke etwas zu lockern. Es steht 
dem Fischervolke nicht zu, Gemeinde- oder sonstige Ehrenämter zu bekleiden. 
Ja, es ist ihnen sogar verwehrt, ihre Feste gleichzeitig mit den Eingeborenen 
zu feiern. Zum Beispiel mußten die Fischer, die dem Sprengel Tiahuanaco an- 
gehörten, zum Namensfeste ihres Schutzpatrons, des heiligen Petrus, ihre 
Kirchenwanderung schon drei Tage vor dem eigentlichen Fest antreten. Wenn 
die Aymara - Ackerbauern zur offiziellen Feier ankamen, mußte Tiahuanaco 
von den Fischern bereits wieder geräumt worden sein. 
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Trotzdem die Urus von ihren Aymara-Nachbarn mißachtet und ausgebeutet 
werden, finden sie doch eine gewisse trostreiche Genugtuung in ihrer mythi- 
schen Abstammung, die sie gleich einem magischen Glorienschein umgibt. Man 
verachtet sie, aber man fürchtet sie auch. Gehen die Aymaras in ihrem Unter- 
drückungseifer zu weit, so hat dies die Heimsuchung des Landes durch eine 
Reihe unheilvoller Ereignisse zur Folge: Hungersnöte, Überschwemmungen, 
Fröste, Hagelschauer, Seuchen usw. Es ist dies die Rache der Schutzgeister der 
Urus, der Acha-Chilas. Diese müssen besänftigt werden, und deshalb kommen 
die Führer der Aymara-Gemeinden, die Ilakate, zusammen und bringen ihren 
elenden, unseligen Nachbarn Gaben ihrer Acker und Herden. Noch vor einem 
Jahrzehnt, als die Urus zahlreich waren, kamen die Ilakate der Gemeinde Jesus 
de Machaca regelmäßig zum Jahresbeginn, um dem Seevolk ihre Geschenke 
darzubringen. 


Die Überlieferungen der Urus erklären uns ihre Stellung den Indianern 
gegenüber und machen verständlich, wieso es ihnen gelang, sich vor der Ver- 
mischung mit den anderen, höheren Kulturen zu bewahren. 


Der Rassentypus der Urus ist von demjenigen der übrigen Andenbewohner 
grundverschieden. Sie sind dolichozephal, d.h. sie haben Langschädel; ihre 
Kiefer sind eng, und die Backenknochen stehen nur mäßig hervor. Der Uru 
weicht also durchaus vom brachyzephalen, kurzbeinigen Andentyp mit lang- 
gestrecktem Rumpf ab, ebenso wie vom mesozephalen mit langem, stumpf- 
nasigem Gesicht. Der Rassetypus der Urus gliedert sich an die älteste ameri- 
kanische Rasse an. Ihre Vertreter bilden heute nurmehr vereinzelte, im ganzen 
Kontinent eingestreute ethnologische Inselchen inmitten anderer indianischer 
Bevölkerungen. Es handelt sich um die paleo-amerikanische Rasse, die auch 
Lagoa-Santa-Rasse genannt wird. Somit finden die Legenden der Urus ihre 
wissenschaftliche Bestätigung durch die Anthropologie. 


Die materielle Kultur der Urus gibt uns dieselben Aufschlüsse: Die Keramik 
ist ihnen unbekannt, und die Webkunst haben sie erst vor kurzem erlernt. Um 
ihre Nahrung zu kochen, bedienen sie sich eines Herdes, ähnlich wie ihn die 
Polynesier kennen. Sie besitzen eine verhältnismäßig hochentwickelte Stein- 
industrie. Pfeil und Bogen nannten sie niemals ihr eigen. Sie gebrauchen ledig- 
lich einen Schleuderstock, eine Art von Bumerang. Sie kennen keinen Köder. 
Ihre Balsas sind jüngeren Ursprungs. Ihren Ahnen, so berichten sie selber, war 
die Kunst des Balsabaues fremd. Sie verfertigten wohl welche aus Stroh, aber 
das waren nur minderwertige Erzeugnisse. Eine sagenhafte Persönlichkeit, ein 
Kulturheros, heute mit den Heiligen Peter und Paul identifiziert, lehrte sie, 
ihre Balsas zweckdienlich und kunstgerecht herzustellen. Die verschiedenen 
Balsateile führen die gleiche Bezeichnung in der Sprache der Avmaras wie in 
der der Urus. Soweit sie jedoch echte Uruwörter sind, geben sie wortwörtlich 
die Übersetzung der Aymarabenennungen wieder. Das ganze Gehabe der Urus 
ist nicht das wirklicher Fischer. Sie waren und sind es im Grunde geblieben, 
Menschen der Sammlerzeit. Sie jagen die Wasservögel, sammeln deren Eier 
und ernähren sich von Binsenwurzeln und kleinen Schalentieren, die sie in 
den Sümpfen finden. Fische fingen sie früher nur mit äußerst primitiven Stroh- 
netzen. Niemals wagten sie sich auf den offenen See ins tiefe Wasser hinaus, 
sie blieben in ihren Binsenbeständen. Wo es diese gab, gab es auch Urus, aber 


nirgendwo sonst. Auch die heutigen Fischer führen noch immer ein gleiches 
Dasein. 


Die ersten spanischen Chronisten schildern die Urus noch vor dem Ein- 
dringen des europäischen Einflusses in das Gebiet der Hochebene als ein arm- 


seliges, sich kümmerlich von Wasservögeln, Eiern und Binsenwurzeln er- 
nährendes Volk. Niemals werden sie als richtige Fischer dargestellt. 
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Der alte Chronist Anello Oliva berichtet, daB die Inkas nach der Eroberung 
des Landes den Urus einen jahrlichen symbolischen Tribut auferlegten. Er 
bestand aus einem mit Läusen gefüllten Federstiel. 

Fray Martin de Morua war lange Zeit Pfarrer in Kapachika am Titicacasee. 
Er kannte die Urus genau und schreibt über sie: „Es gibt an einigen Orten wie 
in Callao und anderwärts grobschlächtige, rohe Menschen. Einige hausen in 
einer Lagune, Titicaca genannt, und nähren sich von Binsen und Fischen, die 
in dieser Lagune gedeihen, und sind selbige Urus benannt, und gibt es deren 
heute noch welche. Sie verzehren den Fisch roh und tragen Binsengewänder 
und vermögen keine Häuser zu bauen.“ 

Ein Dokument aus der Zeit des Vizekönigs Toledo spricht von einem 
Hauptmann namens Kasira Kapak. Diesen habe der Inka ausgesandt, um die 
Urus zu erobern, welche „... gleich rohen tierischen Wesen in und rings um 
einen großen See hausten, nackt herumliefen und sich nur von Binsenwurzeln, 
dieim See wuchsen, sowie einigen Fischen ernährten. Allein, sie begingen so 
viele Untaten, stahlen, was sie nur irgendwie stehlen konnten, so daß der Inka 
sich genötigt sah, sie in ihre Sümpfe zurückzuschicken unter Androhung der 
Todesstrafe, falls sie dieselben wieder verließen.“ 

Pater Calancha, Pater Acosta und andere mehr beschreiben die schwim- 
menden Binsenplattformen, die ihnen als Wohnung dienten. „Sie kamen zur 
Welt, lebten und starben inmitten ihrer Sümpfe.” Um ihre Abstammung be- 
fragt, gaben sie immer wieder nur zur Antwort, sie seien keine Menschen. Dies 
war den Missionaren unverständlich und gab dem Pater Acosta zu der Bemer- 
kung Anlaß: „Sie sind so ungebildet, daß nicht einmal sie selbst sich als zum 
Menschengeschlecht gehörig betrachten. Wenn man sie nach ihrer Abstammung 
fragt, erwidern sie, sie seien keine Menschen, sondern Urus, als ob dies eine 
Tierrasse sei.“ 

So werden sie uns von den spanischen Chronisten geschildert, und so leben 
sie noch heute, die letzten Urus. Es ist ein Volk, das von den übrigen Anden- 
bewohnern gänzlich verschieden ist, verschieden durch seine Abstammung, seine 
wirtschaftlichen Bedingungen und nicht zuletzt durch seine Überlieferungen. 

Verachtet wegen ihres kümmerlichen Daseins, zurückgesetzt, von ihren 
Nachbarn verstoßen, leben sie unter armseligen wirtschaftlichen Bedingungen. 
Die Mißachtung ihrer Nachbarn spricht sogar aus dem Namen ,,Uru", den zu 
tragen sie sich weigern. Auf Aymara oder Khechua bedeutet „uru” niedrig, 
häßlich, wild, auch: Ungeziefer. Sie selbst bezeichnen sich lediglich mit dem 
Namen Kot'Suns (, Wassermenschen”). 

Eben diese Verachtung seitens ihrer Nachbarn hat zu ihrer verstärkten 
Absonderung beigetragen. Denn dadurch vermochten sie einen Großteil ihrer 
physischen, ethnologischen und kulturellen Eigenarten zu bewahren. Allein, 
ihre Zahl sinkt von Jahr zu Jahr. Das Elend vermindert die Fruchtbarkeit der 
Frauen und steigert die Kindersterblichkeit. Der letzten Dürre, die sie fast 
ganz ihrer Hilfsquellen beraubte, konnten sie nicht mehr standhalten. Sie haben 
ihre Sprache verloren, und in wenigen Jahren wird sich die Gruppe gänzlich 
aufgelöst haben. 

Eine mehr als siebzigjährige Greisin, meine alte Freundin Jesusa — eine 
der letzten, die noch die Sprache ihrer Vorfahren spricht —, bestätigte das von 
mir Gesagte in ihrer eigenen Sprache. Dies sind ihre Worte: „Wenn dereinst 
der letzte Greis Iro-Itus stirbt, wird unsere uralte Rasse verschwinden, und 
unser Mund wird für immer verstummen, so wie unser alter Orakelstein ver- 
stummte, in einen rohen Felsblock verwandelt, zu jener Zeit, da die Sonne 
erschien als Verkünderin der jetzigen Menschheit.“ Und zugleich mit den Urus 
verschwindet die älteste Rasse der Anden, eine der allerältesten des Kontinents. 
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Erich Drobec 


Mit einer Karte 


Einleitung 


Die primitiven Jager- und Sammlervölker der Pygmäen und Buschmanner 
sind bekanntlich die ältesten ethnologisch faßbaren Gruppen Afrikas. Es lohnt 
sich, zu untersuchen, wie sie ihre Kranken behandeln und inwieweit sie über 
medizinische Kenntnisse verfügen. 

In der vorliegenden Studie soll das Schwergewicht auf die rationale 
Krankenbehandlung gelegt werden, und diese erscheint beachtenswert. Die 
materielle und technische Seite der Kultur der Pygmäen und Buschmänner ist 
zwar bescheiden, ihr Geistesleben aber reich und vielgestaltig. So haben sie 
durch kluge Beobachtung, Erfahrung und Intuition ein bestimmtes medizini- 
sches Können entwickelt, das hier gewürdigt werden soll. 

Bei den Pygmäen unterscheiden wir eine westafrikanische Gruppe (Gabun, 


Französisch -Kongo) — sie werden in dieser Arbeit gemeinschaftlich als 
Babinga bezeichnet —, eine zentrale Gruppe (fturi, Belgisch-Kongo) — sie 
sind uns unter dem Namen Bambuti geläufig — und eine östliche Gruppe 


(Ruanda, Kivusee) — Batwa genannt. Die Buschmänner finden sich im Umkreis 
der Kalaharisteppe von der Etoscha-Pfanne bis südlich des Oranje (Sumpf- 
buschmänner, Steppenbuschmänner). 

Die Anschauung über die Krankheiten ist bei den Batwa!) weitgehend 
frei von Magie, wie P. Schumacher in langjährigen Beobachtungen feststellen 
konnte: „Krankheit ist eben Krankheit und hat mit bazimus (Geistern) nichts 
zu tun. Ein gutes Kräutlein tate da besser", sagen die Eingeborenen. (Und in 
einem Nachsatz heißt es:) „Nur der eine oder andere trug zunftgemäßes 
Zauberwerk." Von den Aka?) berichtet Casati: „Sie kennen keine Zauberei, 
sie kennen keinen Aberglauben." 

Über die Bambuti?) lesen wir bei Gusinde: „Die spezifische Anwendungs- 
methode des geeigneten Pflanzenteiles ist ein überzeugender Beweis, wie 
gründlich und zweckdienlich jene kleinen Menschen ihren Urwald auszu- 
beuten wissen.” Und auch P.Schebesta®) sagt: „In der Tat muß man über 
die Menge der medizinischen Heilkräuter und deren Verwendung staunen." 

Ebenso faßt auch der Buschmann die natürlichen Dinge zunächst nicht 
außernatürlich, sondern im Gegenteil die außernatürlichen natürlich auf. 
Wenn er erkrankt, so glaubt er, man habe ihm einen Fremdkörper auf 
mechanische Weise in den Körper geschleudert, und der Medizinmann ver- 
sucht demgemäß, diesen Fremdkörper durch natürliche Mittel, wie Saugen, 
Drücken oder Ähnliches, wieder aus dem Körper zu entfernen, eine naive 
Anschauung, vergleichbar unserer Auffassung der bakteriellen Infektion. Vom 
Medizinmann heißt es), "the bushman doctors have an extensive knowledge 
of the properties of plants” und sie haben einen "great request as herbalists 
and doctors®)", Wir finden die Ansicht, daß der Tod nur ein Schlaf ist’). Der 
Buschmann ist also nicht das unglückselige Kind des Augenblicks, als das ihn 
Passarge hinstellt. Von den südlichen Buschmännern, bei denen ein Zauber- 
doktor unbekannt ist, schreibt Maingard®): “It is probable that what traditio- 
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nal medical knowledge they once possessed, is, under the influence of civilised 
contacts rapidly being lost." 

Sowohl von den Pygmäen?°) als auch von den Buschmännern !%. 1!) haben 
wir Zeugnisse, daß sie ihre Kranken gut behandeln. 

Von den Pygmäen werden an Krankheiten vor allem? 13) Frambösie, 
Ruhr, Lepra, Erkältungen, Tuberkulose sowie Rheuma und häufige Ver- 
dauungsst6rungen gemeldet; sie gelten als wenig schmerzempfindlich AVION 
den Buschmännern #5) wird Malaria, Lepra und Syphilis am häufigsten genannt. 


pABINGA 


es 


BAGIELLI 


ROM an J Za BACWA 
paso à 


Chirurgie 


Die natürliche Wundheilung ist die alltägliche Erfahrung dieser Men- 
schen und damit verbunden die Beobachtung, durch Zusammendrücken und 
Bedecken derselben mit Pflanzen die Heilung zu fordern. Uber die Wund- 
heilung hinaus, bei der sie der Schlangenbißbehandlung ihre besondere Aut- 
merksamkeit zuwenden, werden an chirurgischen Maßnahmen eh 
Schröpfen ‘und Bruchbehandlung geübt. Von den Masarwa-Buschmännern ‘) 


12) 16 S:60. 175 126; 13), 3S 193. 
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wird tiber Zirkumzision mit einem Steinmesser berichtet, an anderer Stelle 17) 
heißt es jedoch: Bergdama und Buschmänner kennen keine Beschneidung! 

Die Bembuti!$) reiben in ihre Wunden Ol. Der Wundarzt der Batwa ') 
glüht die Wunde mit einem ,,kwocha” (Brenneisen) aus und macht mit Kräutern 
einen Verband. Wunden werden hier auch mit einem Röhrchen gespült, und 
man legt Butter auf2°), Die Babinga*') streuen auf Wunden Asche und den 
Brei von Pistia stratiotes (Araceae). Blutstillung üben die Bambuti??) mit 
heißem Palmöl, die Babinga *) mit Kohlepulver. 

Bei Abszessen verwenden die Babinga™4) den Saft von Papaya carica 
(Papayaceae). 

Die Batwa25) schröpfen (,,kunnua’’) mit einem Saugrohr, indem sie einen 
glimmenden Hirsestengel mit einem Flaschenkürbis verbinden; auch den 
Bambuti?6) ist das Schröpfen (,,tobe’’) geläufig. 

Die Bruchbehandlung der Babinga?”) besteht in sorgfältiger Schienung, 
die Bambuti?S) versprechen sich schnellere Bruchheilung von einer Wurzel 
„muriti”. 

Ist durch eine gröbere Verletzung die Absetzung eines Gliedes notwendig 
geworden, so helfen sich die Babinga°®), indem sie es in kochendes Ol 
tauchen, so daß eine Amputation ohne wesentliche Blutung möglich wird. 

Besonders eingehend wird uns die Behandlung von Schlangenbissen bei 
den Babinga?®) geschildert. Die Wunde wird geöffnet und eine Amorpho- 
phallus-Rinde (Aroideae) aufgelegt und auch gegessen. Weiter werden Blätter 
und Früchte einer Euphorbiacea oder einer Roettlera (Gesueraceae) in der 
Wurde zerdrückt. Auch eine Chiococca (Rubiaceae) und die Blätter von 
Cissampelos glaberrima (Menispermaceae) und Cananga Thollonii (Anon- 
aceae) werden dazu verwendet. Gleichzeitig nehmen sie ein Quassia-Infus 
als Abführ- und Brechmittel. 

Die Buschmänner °!) legen die Asche des „Gameb'krautes oder von 
„Awub’holz auf ihre Wunden. Die gepulverte Wurzel von ,mamab" und 
nomi’ wird wegen ihrer adstringierenden Wirkung verwendet. ,,Kuri - oder 
„Khami'krollen gebrauchen sie zur Sekretabsaugung. Der Saft von „Kari“- 
und „Kariwahiti'blättern gilt als , Wundverkleinerer’. Zum Verbinden nehmen 
sie Baumbast. Die südlichen Buschmänner *) legen auch einen Wurzelbrei auf 
ihre Wunden. Die Xam**) verwenden eine Bergpflanze, „So/öä', mit der sie 
die Wunde einreiben, und Holzkohlepulver zur Blutstillung. Bei Eiterungen *) 
machen sie aus der Wurzel des „Anib'- oder „Auguib’busches eine Salbe. 

Skarifikation**) wird bei allen Buschmännern gerne geübt, wir hören es 
besor.ders von den Haikum. 

Brüche werden erst reponiert und dann mit der Rinde des ,,Guib’'strauches 
ruhiggestellt ?%), 

Die Wundbehandlung beim Schlangenbiß besteht bei den Buschmännern 32) 
hauptsächlich im Ausschneiden und Ausbrennen. Auch ein Pflanzenbrei 
(,,tama’’) findet Anwendung. Gegen das Gift der Puffotter haben sie ein Anti- 
dot; sie reiben sich mit Lygosoma Sundervalli (,ngubo”) ein®®). Auch werden 
die getrockneten Giftblasen von Copra Capella in die Wunde gerieben. 


Sowohl bei den Pygmäen als auch bei den Buschmännern sehen wir, daß 
sich die chirurgischen Maßnahmen auf die Wundbehandlung und einfachere 
Behandlungen beschränken. 


Beide verwenden Heilkräuter und Pflanzenkohle zur Blutstillung. Die 
Pygmäen kennen Wundspülung und gebrauchen Fette (Salbe), während die 
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Buschmänner adstringierende Wurzelpulver und Pflanzensäfte bevorzugen. Die 
Sekretabsaugung wird hier durch Wurzelknollen gefördert. Die Verwendung 
von heißem Ol zur Blutstillung war bei uns noch im späten Mittelalter ge- 
bräuchlich. Die Form der Wundbehandlung entspricht zum Teil der unserer 
bäuerlichen Bevölkerung. 


Während die Pygmäen das Schröpfen mit dem Saugrohr üben, steht bei 
den Buschmännern mehr die Skarifikation im Vordergrund. Ruhigstellung von 
Brüchen ist beiden geläufig. 


Maßnahmen zur Entgiftung nach Schlangenbissen werden hier wie dort 
versucht. Neben der rein mechanischen Entfernung werden zahlreiche Pflanzen- : 
mittel, zum Teil mit spezifisch gerichteter Wirkung, genommen; die Pygmäen 
versuchen außerdem, durch Purgieren und Erbrechen das Gift möglichst rasch 
aus dem Körper zu bringen. 


Vorgänge wie Wundspülung, Sekretabsaugung, Salben und Adstringentien 
sind uns geläufige Begriffe. 


Das kunstgerechte Schröpfen war zu allen Zeiten bei den verschiedensten 
Krankheiten üblich und gewinnt auch heute wieder an Bedeutung, ebenso wie 
die Skarifikation. 


Vom Stilliegen beim Knochenbruch zur Ruhigstellung des verletzten 
Gliedes ist nur ein Schritt. 


Innere Medizin 


Sämtliche Arten von Schmerzen, Fieber, Erkältung, Verstopfung, Durchfali 
sowie Erkrankungen von Haut und Auge werden weitgehend mit Kräuter- 
medizinen behandelt. Besonders die Pygmäen, denen der Urwald eine Fülle 
verschiedenster Pflanzen bringt, besitzen eine „genaue Kenntnis jener Arten, 
die ihnen als Heilpflanzen dienen”). „Zweifelsohne besitzt mancher der an- 
gewandten Pflanzenstoffe seine bestimmte Heilwirkung*P\. „Überall sind die 
Negrillen bekannt für ihre Heilkunst... ihre Pharmakopoe ist reich... die 
Pflanzen sind angenehm einzunehmen und trotzdem äußerst wirksam !!)." 


Die Behandlung der Kopfschmerzen der Babinga *) besteht im Auflegen 
der Heinsia jasminiflora (Rubieceae), die auch bei Migräne und sonstigen Neur- 
algien Verwendung findet. Die Bambuti**) reiben den Kopf mit bestimmten 
Blättern (,,.lubese’’) mit Tabakasche (,,uci utu‘) oder mit Pfeffer ein. Sie schlagen 
auch den Kopf mit Brennesseln, ebenso ist Umschnürung bekannt. 


Die Xam*) skarifizieren oder brennen gegen Kopfschmerz; ansonsten 
finden bei den Buschmännern ) bei Kopfschmerzen Wurzelpflaster Anwendung. 


Die Verwendung von hautreizenden Mitteln (Brennessel, Pfeffer) ist auch 
uns geläufig, es sei in diesem Zusammenhang nur an die Ursica - Behandlung 
erinnert. 

Bei Zahnschmerzen, deren schmerzhaftes Bohren sich die Bambuti**) durch 
einen Wurm im Zahn erklären, verwenden sie Capsicumsaft oder die Asche 
einer Liane (,,dzanda’’) sowie den Absud der ,adamba ‘-Pflanze. Die Babinga =) 
kauen bei Zahnweh die Wurzel von Valeriana Hardvikii zusammen mit dem 
Harz von Okume Kleineana. Die erstere enthält Valerin und Chatenin, wo- 
durch Speichelfluß und Blutung nachlassen und eine Gefühllosigkeit des Ge- 
bisses eintreten kann. Sicherheitshalber wird gleichzeitig eine Zauberformel 
gesprochen. Den Schmerz veranschaulichen sie so, daß im Zahn eine Nadel 
hin und her geht. Die Zahnextraktion gestaltet sich zu einer richtigen Operation. 
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Ein 15 cm langer dünner Holzstab (,,mfi'’) von Xylopia aethiopica (Anonaceae) 
wird im Feuer gehärtet. Ein zweiter, dickerer und biegsamer Stab (,,feb ) yon 
Monodora trillesiana findet als Hammer Verwendung. Mittels dieser beiden 
Stäbe wird der Zahn kunstgerecht ausgeschlagen. Vorher wird noch „als 
Zauber dreimal Rauch von Sarothamnus oder Cytisus (Leguminosae) zusam- 
men mit Cannabis in den Mund des Patienten geblasen. Sowohl das in der 
ersten Pflanze enthaltene Spartein, als auch Cytisin und Cannabinol sind als 
narkotische Gifte bekannt, und wir sehen hier, daß sich unter dem scheinbaren 
Zauber ein regelrechter Narkoseversuch verbirgt. 

Von den Buschmännern liegen spezielle Literaturangaben über Zahn- 
behandlung m. W. nicht vor. 


Die Bambuti‘S) behandeln das Fieber (,„dede‘) mit kühlem Wasser und mit 
dem Absud einer bestimmten Baumrinde (,,motundo’’). Die Babinga ‘) bereiten 
dagegen heiße Getränke aus einem Infus von Toona febrifuga, Khaya sene- 
galensis (Meliaceae) und Soymida febrifuga. Bei Malaria nehmen sie ein 
Rindeninfus von Samadera sp. (Simarubaceae). 

Die Buschmänner‘) versuchen, die Malaria mit Dekokten von Lippia 
asperifolia (Verbenaceae), Bauhinia reticulata (Leguminosae), Datura stramo- 
nium, Indigofera senegalensis zu bekämpfen. Bei der Südgruppe’°') werden die 
Wurzel, der Aufguß und der Rauch von ,,kabukasi’’ genommen. Bei Schwarz- 
wasserfieber verwenden sie Anacampseros rhodesica (Portulacaceae) ,,qilika™)”’. 


Erkältungen heilen die Bambuti°?), indem sie die getrocknete, pulverisierte 
Rinde von Erythrophloeum (Leguminosae) (,„tawa’-Baum) schnupfen. Auch der 
Saft einer Liane (,mutomo’') wird gebraucht. Die Babinga °”) nehmen als 
schweißtreibendes Mittel Tilia ficifolia (Tiliaceae). Bei Pleuritis, die sie gut und 
richtig durch Erkältung entstanden erklären, machen sie Schnitte auf der Brust 
und saugen mit einem Antilopenhorn Blut aus (schropfen*“)), Bei Pneumonie 
nehmen sie Rohrzucker und ein expektorierendes Infus aus Urena lobata 
(Meliaceae)), Hibiskuskörnern (,,gombo gombo‘), der Frucht von Durio Zibe- 
thinus und Polygala butyracea (,efo'). Die Bambuti®*) legen bei Brustleiden 
einen Pfefferminzbrei oder eine wohlriechende Liane oder die Blätter von 
bebe” auf; bei Herzschmerzen machen sie Umschläge von langen Blättern 
mit Palmöl. 


Die Buschmänner°*) bereiten bei Bronchitis eine Abkochung vom Bast des 
Arobaumes und einen Extrakt der Garaswurzel, der einen hustenreizlindernden 
Schleim ergibt. Gegen Schnupfen stellen sie aus Fett und gepulverten Straußen- 
eierschalen eine Nasensalbe her, bei Katarrh verwenden sie das Straußenei- 
pulver mit Milch. Bei Pneumonie schröpfen sie. 


Die Anwendung von kaltem Wasser bei Fieber ist naheliegend, die Wirk- 
samkeit der dagegen verwendeten Pflanzen ist durch den Beisatz febrifuga 
gekennzeichnet. Interessant ist, daß das Schwarzwasserfieber im Rahmen der 
Malaria bekannt ist. 


Schnupfpulver bei Erkältungen sowie Lindenblütentee als schweißtreiben- 
des Mittel finden auch bei uns Verwendung, ebenso Schröpfen bei Lungen- und 
Rippenfellentzündung, Eibisch, eine Polygala-Art (Senega) und Sirup als Ex- 
pectorans. Pfefferminz und Pflanzenöl (Olfleck) kennen auch wir als bäuerliche 
Hausmittel. Die gepulverten Schalen des Straußeneies sind wegen ihres Kalk- 
gehaltes sicherlich entzündungshemmend. 


Bei den Bambuti*’) werden bei Leibschmerzen kühler Lehm aufgelegt und 
bestimmte Blätter (,,masarosaro” oder „momoita‘) zerrieben und kräftig ein- 
geatmet. Rindenabkochungen (,,kodu" und ,,madze"') werden eingenommen, 
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ebenso der Saft einer Liane (,,busu''). Darminfusionen mit dem Absud des ,GOro- 
goro’'- Baumes sind üblich; dazu wird ein Klistierapparat verwendet, bestehend 
aus einem ungefähr 20 cm langen Bambusröhrchen, welches mit Harz in eine 
Kürbisschale eingelassen ist *5), 


Die Buschmänner %*) bekämpfen Leibschmerzen, besonders von seiten des 
Magens, mit der „pa aib'- und der „owarub“-Wurzel, die letztere heißt „Bitter- 
wurzel”, beide enthalten Bitterstoffe. 


Bei Ohrenschmerzen stopfen sich die Bambuti °°) bestimmte Blätter (,,kKundu- 
nguya’) ins Ohr, während die Buschmänner ®') Abkochungen des „kuni”- 
Busches oder des ,,ganab‘'- Baumes ins Ohr traufeln. 


Bei Obstipation tritt bei den Pygmäen #2) der schon oben geschilderte 
Klistierapparat in Verwendung, wozu der Saft einer Baumrinde („bingbiri‘') 
genommen wird. Die Babinga ®) kennen auch Guarea purgans (Meliaceae) so- 
wie verschiedene Verbenaceen, Verwandte der Verbena urticafolia und der 
Lippia citriodera als Abführmittel. 


Die Buschmänner ®*) gebrauchen die Wurzel des ,,gaibeb''-Busches als 
Laxans. 


Bei Durchfällen nehmen die Bambuti®) die Asche des ,,masili''-Strauches 
oder die Rinde des ,,borno’’-Baumes zusammen mit Salz ein, oder eine Ab- 
kochung der ,,ato’’- Rinde. 


Die Buschmänner‘®) trinken bei Durchfall eine Abkochung von _kaikai’. 
Auch Akaziengummi wird häufig verwendet. 


Die Dysenterie ist sowohl den Pygmäen als auch den Buschmännern als 
eigenes Krankheitsbild bekannt, und es wurden auch spezielle Heilmaßnahmen 
für sie entwickelt. Die Babinga °”) wissen genau, daß die Ruhr mit dem Trinken 
schlechten Wassers zusammenhängt. Folgerichtig führen sie zuerst mit der 
bitteren Rinde von Cochlospermum tinctorium (Bixaceae) ab und verwenden 
dann die Blätter und jungen Triebe von Flacourtia. Ist der Patient schon auf 
dem Wege der Besserung, so werden ihm ein Dekokt von Pavetta gracilipes 
(Rubiaceae) oder Früchte, Rinde und Wurzel von Brucea antidysenteriaca 
(Simarubaceae) verabreicht. Die Bambuti*®*) machen bei Ruhr Einläufe mit dem 
Absud einer Liane (,tebvo‘). 

Die Buschmänner‘®) bekämpfen die Ruhr mit Abkochungen von Monsonia 
ovata (Geraniaceae) und Euclea lanceolata (Ebanaceae). 

Gegen Koliken und Würmer essen die Babinga ’P) die Früchte der Cerolepis 
Kleineana. Bei den häufigen Eingeweidewürmern machen sie auch eine Rinden- 
abkochung von Aïbizzia Lebech (Leguminosae). 

Als Emeticum steht bei den Babinga”) die Sarsaparilla (Smilax pseudosypl., 
Liliaceae) obenan. Die Rinde ihrer Wurzel wird tibrigens auch als Purgans, ihre 
Blatter werden als Antisyphiliticum verwendet. Auch die Randia dumetorum 
(Rubiaceae) (,,toa’'), deren Blüten einen typischen Jasmingeruch haben, ver- 
wenden sie als Brechmittel, das leicht zu nehmen ist”). 


Die Buschmänner #) erzielen Erbrechen mit der „horuwe'-Wurzel. 


Die Babinga“) kennen auch ein wirksames Diureticum in Form der Früchte 
von Phyllantus urinaria (Euphorbiaceae, verwandt der Ipecacuanha) („bimba‘), 
die scharf und adstringierend schmecken. Die Frucht von Cola acuminata 
(Sterculiaceae) findet bei ihnen als Tonicum Anwendung. 


Bittermittel bei Magenverstimmung und adstringierende Rindenabkochun- 
gen bei Leibschmerzen sind auch bei uns bekannt. Der Gebrauch von Enemata 


58) 11 S 19. 59) 32 S 81. 60) 14 II S 235. 61) 32 S 81. 62) 7 S 180. 14 II S 233. 23) 20 Ss 432. 
64) 32 S 81. 65) 14 II S 232. 6 S 344. 66) 34 S 290. 67) 20 S 432. 68) 14 ITS 233. 69) 27 5 140. 
70) 20 S 183. 20 S 434, 71) 20 S 369. 72) 20 S 183, 73) 32 S 81. 74) 20 S 183. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1953. 9 


130 Erich Drobec: 


bei Verstopfung und Leibschmerzen mutet ganz modern an. Auch die als Laxans 
verwendeten Pflanzen scheinen ihren Zweck zu erfüllen. Pflanzenasche und 
Rindenabkochungen (Gerbsäure) helfen bei Durchfällen sicherlich. 


Die Dysenterie, für die die Pygmäen eine richtige Athiologie kennen, wird 
auch richtig behandelt. Zuerst wird gründlich abgeführt, dann werden adstrin- 
gierende Mittel und Einläufe angewendet. 


Auch Eingeweidewürmer versucht man zu bekämpfen. 
Die Sarseparilla ist in ihrer Wirksamkeit auch uns bekannt. 


Bemerkenswerterweise haben die Pygmäen auch ein wirksames Diureti- 
cum und ein Tonicum, übrigens auch eine Cola-Art. 


Relativ zahlreich sind die Mittel, die die Pygmäen’’) zur Bekämpfung 
von Augenkrankheiten versuchen. Augenentzündungen werden beim Neu- 
geborenen, aber auch später, mit Muttermilch behandelt. Gleicherweise stehen 
auch verschiedene Pflanzensäfte zur Verfügung, so der Absud einer Liane 
(,,bado'') oder der Saft einer Frucht (,,tondo’') oder von Blättern (,,bandina”’ 
und „leka‘), die alle eingeträufelt werden. Bei Hornhauttrübung soll dadurch 
ein Aufhellungsversuch unternommen werden, daß man einen glühenden Zweig 
des ,,tsatsa''-Strauches in die Nähe bringt. Die Batwa ’%) machen bei Konjunk- 
tivitis eine Art Augendampfbad, indem sie den Kopf, der mit einem Fell be- 
deckt ist, über siedendes Wasser halten. 


Die Buschmänner’’) behandeln den Bindehautkatarrh mit Harn, einer 
Kameldornbaumabkochung (Acacia giraffae) oder mit einer Suspension von 
pulverisierten Straußeneierschalen in Muttermilch. Auch der nördlich des 
Oranje vorkommende unreine Alaun wird angewandt. 


Adstringierende Pflanzensäfte bei Affektionen der Augenbindehäute sind 
uns einleuchtend, ebenso Dampfbäder. Die Muttermilch hat hier sicher eine lin- 
dernde Wirkung. Ob bei einer Hornhauttrübung, die auch für unsere Medizin 
ein kaum lösbares Problem darstellt, die oben geschilderte Methode etwas 
nützt, erscheint aber mehr als zweifelhaft. 


Hautkrankheiten 


Hier handelt es sich vor allem um äußere Hautschäden, wie Ekzeme, Eite- 
rungen und Hautparasiten. Von den die Haut betreffenden Infektionskrank- 
heiten sind es besonders die Blattern und die Lepra. Die Frambösie leitet schon 
über zu den Geschlechtskrankheiten, die besonders bei den Buschmännern 
nicht selten sind. 


Die Babinga“*) schaben bei Krätze die Haut ab und legen Asche darauf 
Bei Kopfläusen verfertigen sie aus Bananenblättern eine Haube, die sie mit 
Holzspänen von Monodera sp. (,,fep’') füllen. Filarien (besonders Filaria loa) 
ziehen sie heraus und wickeln sie, nachdem sie sie mit Tabakrauch betäubt 
haben, um ein Stäbchen. 


Die Buschmänner’®) verwenden bei Ekzemen die „kenab‘-Wurzel (,,.Dop- 
peldorn‘). Bei Furunkeln kennen sie die kreuzförmige Inzision. 


Die Variola führen die Babinga°®) auf den kalten Wind zurück, der alle 
fünf Jahre bläst. Die Kranken werden isoliert, man macht mit ihnen kalte Bäder, 
öffnet ihre Pustein mit einem Bambussplitter und brennt sie mit Feuer aus. 
Gleichzeitig wird mit einem Dekokt aus Rizinuskörnern (Ricin) purgiert und 
dann der Kranke mit einem Maniokkoch eingerieben, dem man antiseptische 
Wirkung (wegen seines Gehaltes an Cyanwasserstoffsäure) zuschreibt. 
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Gegen die Lepra haben die Babinga “!) kein Heilmittel, der Saft von Hydro- 
cotyle asiatica (Umbelliferae) wird versucht, ist aber nach ihrer eigenen Aus- 
sage wenig wirksam. Ein Aussätziger wird von den andern isoliert. 


Die Batwa°”) schröpfen gegen die Frambösie und verwenden einen be- 
stimmten Pflanzenextrakt („mbasi‘). Die Bambuti ®), die die Frambösie „buba' 
nennen, nehmen den Saft verschiedener Lianen (,,autu", ,,odo", „apoka') und 
die Erde der ,,tii’-Ameise (Ameisensäure). Diese Lianensäfte haben durchwegs 
adstringierende Wirkung. 


Interessant ist, daß die Pygmäen‘) kleine Kinder absichtlich mit der 
Frambösie anstecken, da sie beobachtet haben, daß ein Überstehen der Krank- 
heit zur dauernden Immunität führt. 


Bei venerischen Erkrankungen, die den Pygmäen fast unbekannt sind, ver- 
wenden die Babinga%) eine Saponaria -Wurzel (die übrigens auch gegen 
Würmer gebraucht wird) sowie eine Herniaria-Art und die Früchte einer 
Semecarpus-Art. Auch die Rinde von Anthocleista Vogelii (Longaniaceae) 
(„elelom‘) findet Anwendung. 

Demgegenüber sind bei den Buschmannern**) Geschlechtskrankheiten 
schon häufiger, und wir finden auch eine spezifischere Behandlung. Den Schan- 
ker behandeln sie mit Ausbrennen, mit der Milch des „daihais''-Kaktus, den 
Blättern des „hneib“-Krautes oder mit der „moniheis’- und „kharob‘-Wurzel. 
Gegen Gonorrhoe trinken sie die Without-Wurzel mit Milch. Als lokales An- 
ästheticum bei der Syphilis geben sie in die Geschwüre das Pulver der Bitter- 
buschwurz („ouxan gab’). Auch eine regelrechte Schmierkur wird durch- 
geführt, wobei die ,,deixa-orab’’-Wurzel annähernd zu gleichen Teilen mit Fett 
zu einer Salbe verarbeitet wird. Anschließend nehmen sie ein längeres Bad in 
einer der vorhandenen Schwefelquellen (,,ai ais” = „feuriges Wasser”). Im 
Süden °”) wird bei Lues auch ein Dekokt der Kharisi-Wurzel getrunken. 

Wir sehen, daß den Pygmäen eine richtige Laushaube bekannt ist. Son- 
stigen Hautparasiten suchen sie auf mechanische Weise beizukommen. 

Aus der Erklärung über die Aethiologie der Pocken läßt sich eine gewisse 
Periodizität erkennen, sie sind als Infektionskrankheit ebenso wie die Lepra 
„isolierungspflichtig. 

Bei der Frambösie sind uns die Verwendung von adstringierenden Säften 
und Ameisensäure erklärlich, staunenswert die gute Beobachtung der Pygmäen 
über die dauernde Immunität nach ,,buba”’ (übrigens eine Bezeichnung, die auch 
uns geläufig ist) und die damit verbundenen aktiven Immunisierungsversuche. 

Die Buschmänner hinwiederum machen bei Syphilis eine auch uns ge- 
läufige Schmierkur unter gleichzeitiger Verwendung von Schwefelthermen, 
deren antiluetische Wirkung auch uns bekannt ist. 


Physikalische Heilmethoden 


Unter diesem Punkt seien Schröpfen, Skarifikation und Kauterisation 
nochmals erwähnt, da auch sie zu den Hautreizmethoden zählen. Auch Points 
de feu sind üblich, und wir hören von den Babinga°*), daß sie bei Rheuma und 
Pleuritis wirklich nützlich und wirksam sind. 

Die Batwa‘*) verwenden ein Antilopenhorn als Schröpfkopf und einen 
kleinen Schnepper. Die Bambuti°®) skarifizieren als Hautreiz mit kleinen, eng 
nebeneinanderliegenden Schnitten, wie wir es gewohnt sind, und reiben 
Capsicum-Saft in die Wunde. Die Babinga 91) lassen als Hautreiz auch Dorne 
der Stachelpalme eitern. 
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Ansonsten machen die Babinga °”) kalte und warme Duschen und Schwitz- 
bäder. Bei Rheuma kennen die Batwa?) verschiedene Wasserkuren, nämlich 
das „rubindi‘ („Wassertonne‘): hier werden ein Graben mit Wasser gefüllt | 
und heiße Steine hineingelegt; beim ,,olubindo” wird im warmen Wasser || 
massiert; beim ,qushuka‘ wird eine Grube mit Bananenblättern ausgelegt, der | 
Kranke bekommt einen kalten Guß und wird dann in der Sonne trocknen |] 
gelassen. | 

Die Buschmanner™) erklären sich die Gliederschmerzen durch ,,Luft, wie im | 
Bauch‘ entstanden. Ein heißer Sandsack vermag diese Luft zu vertreiben. Wie | | 
schon oben erwähnt, gibt es z.B. in der Nähe von Windhuk heiße Schwefel- | 
quellen, die „ai ais’ (72°—90°), die bei Hautleiden und Lues Anwendung | 


finden. Die Buschmänner°’) verstehen sich trefflich auf sämtliche Formen von || 


Massage. „Wohl mancher geprüfte Masseur daheim würde im Konkurrenz- I 
kampf unterliegen”, heißt es. Auch Darmmassage ist bekannt. Beliebt sind auch ff 
hier Schwitzkuren und Umschläge mit Tabakblättern. 


Frauenheilkunde 


Die Pygmäen %) sind, wie alle Völker, zur Zeit der Menses enthaltsam. 
Sie kennen Mittel zur Regelunterbrechung, so z.B. die „bembe‘-Wurzel. Als 
Emmenagoga finden Verwendung Lautana brasiliensis und Quinqueliba Raim- 
baultii?”). Die Bambuti®’) kauen die ,mederka -Wurzel als Aphrodisiacum. 
Die physiologische Vaterschaft”) ist bekannt. 


Von den Batwa?) hören wir von einer Abstinenz in der Schwangerschaft. 
Die Schwangere trinkt vom fünften Monat an einen Kräutersaft (,lukombe’}, 
der das Wachstum der Frucht günstig beeinflussen soll. Bei allen Pygmäen !"!) 
finden wir erfahrene Hebammen. Die Bambuti!") wissen, daß die Gravidität 
neun Monate dauert. Der Gebrauch einer Bauchbinde als Schwangerschafts- 
behelf ist üblich. 


Die Geburt verläuft, wie bei allen Naturvölkern, leicht). Die Gebär-. 
stellung ist im allgemeinen die sitzende Haltung !"*). Eine Steißgeburt gilt als 
tödlich. Das Abnabeln erfolgt gewöhnlich mit einem Bambussplitter, wir hören 
aber auch, daß die Nabelschnur mit einer Pfeilspitze abgehauen und mit Gras 
unterbunden wird!®). Den Babinga‘*) ist bekannt, daß Nabelbrüche durch 
schlechtes Abnabeln entstehen. Eine Mißgeburt sowie der zweite Zwilling 
werden, wie bei vielen Naturvölkern, getötet 117), Das Neugeborene wird mit 
warmem Wasser gewaschen und mit einer öligen Rosenholzlösung einge- 
rieben !P°), deren scharfer Geruch den Säugling gegen Moskitos, Ameisen und 
Termiten schützen soll. Phryniumblätter stehen als Windeln im Gebrauch !%). 


Als Lactagogum verwenden die Babinga!!) Lianenfrüchte und eine Poly- 
gala („Milcher‘), die Batwa!'!) Hirsebrei und reichlich Tee. Als Zusatznahrung 
oder zur künstlichen Ernährung dienen bei den Babinga !!?) Ziegenmilch, Mais- 
suppe und vor allem Bananenmehl. Die Stillzeit beträgt im Durchschnitt ein 
bis drei Jahre. 


Zum Abstillen legen die Batwa-Frauen !13) die Blätter eines Nachtschatten- 
gewächses auf die Brust und nehmen bittere Kräuter ein. Auch die Brust wird 
mit bitteren Kräutern eingerieben. Von den Batwa!) heißt es: ,,Praventiv- 
und Abortivmittel sind ihnen unbekannte Verbrechen an der Natur‘, auch an 


anderen Stellen wird betont, daß sie keine Abortiva kennen. Bei den Ba- 
binga!!?) ist Abortus selten. Es wird mit einem heißen Aufguß einer Solanacea, 
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der Solanum mammosum ähnlich, gespült, wirkt dies nicht, dann wird der Auf- 
guß getrunken, was aber sehr gefährlich sein soll. Übrigens wirkt die Wurzel 
dieses Krautes purgativ und diuretisch, und die Blätter werden in getrock- 
netem Zustand gegen Krätze aufgelegt. Die Bambuti !!6) versuchen als einziges 
Abtreibungsmittel, am ,,mabala'’-Kraut zu riechen. 


Die Buschleute 117) nehmen bei Dysmenorrhoe den Klippzweet (,,Stein- 
schweiß‘) mit Milch. 


Zur Einleitung der Geburt!!S) nimmt die Kreißende ein heißes Bad und 
trinkt einen Tee aus „giraheis“-Blättern Während der Wehen wird geknetet 
und massiert. Mit einer Abkochung von ‚pa aib" oder ,,homab” soll die Geburt 
gefördert werden. Querlage ist bekannt, ebenso äußere Wendungsversuche. 
Bei Erfolglosigkeit derselben kennt man die Zerstückelung der Frucht. Die 
Placentalösung wird durch Druck gefördert oder dadurch, daß man einen Stein 
an die Nabelschnur anbindet. Gelingt dies nicht, so werden die Fingernägel 
geschnitten, und nachdem sich die Hebamme die Hand sorgfältig gewaschen 
und eingefettet hat, versucht sie in manchen Fällen eine manuelle Placenta- 
lösung. Im Süden !!*) wird die Nabelschnur nur geknotet. Die Mutter erhält 
unmittelbar nach der Geburt einen Wurzelextrakt zum Trinken. Die Busch- 
männer!?') kennen nur mechanische Abortivversuche mit primitivsten Mitteln. 
Andererseits ©!) muß eine Schwangere bei drohendem Abort ruhig auf dem 
Rücken liegen, wobei sie mit einer frischen Tierhaut bedeckt wird. 


Wir sehen, daß bei den Pygmäen ziemlich klare Begriffe über die Men- 
struation, die Schwangerschaft und die Empfängnis bestehen. Das Bild der 
schwierigen Steißgeburt ist bekannt, ebenso die Entstehung von Nabelbrüchen. 
Dem Säugling wird eine gute Pflege zuteil. Mittel zur Förderung der Milch- 
sekretion und zum Abstillen sind vorhanden. Die Ernährung des Säuglings mit 
Bananenmehl gehört zu den modernsten Errungenschaften der heutigen Kinder- 
heilkunde. Abortus wird selten geübt; Abortivmittel sind, mit vielleicht einer 
Ausnahme, unzureichend. 


Noch weiter sind in der Geburtshilfe die Buschmänner vorgeschritten. 
Neben der Knetkur kennt man die äußere Wendung bei Querlagen, bei Erfolg- 
losigkeit eine Form der Embryotomie. In manchen Fällen wird sogar eine 
manuelle Placentalösung versucht. Das absolute Stilliegen bei Abortus immi- 
nens ist ihnen bekannt. 


Physiologie 


So manche Weisheit hören wir von den Pygmäen!??). „Der Mensch ist ein 
geringfügiges Wesen, ein Nichts kann seinen Tod herbeiführen.” — „Jeder 
Trinker wird zum Schwächling. Die Bambuti!**) behaupten, daß die Ursache 
des Schwachsinnes Beischlaf im Rausch sei. Allenthalben'**) ist der Zusammen- 
hang zwischen Koitus und Konzeption bekannt. Dann bleibt die Menses aus, 
die Mammae verfärben sich, die Schwangerschaft dauert acht bis zehn Monate. 
Der Mond schafft das Regelblut, während der Regel oder nachher sei die Zeit 
für eine Konzeption günstig (eine Ansicht, die es vor nicht allzu langer Zeit 
auch noch bei uns gab). Die Gravide übt keinen Verkehr. Es wird auf sie 
Rücksicht genommen, vom siebenten Monat an wird sie geschont und darf 
kein kaltes Bad nehmen. 

Die große Heilpflanzenkenntnis zeugt ebenfalls von ihrem physiologischen 
Wissen, 

Wie oben erwähnt, impfen die Bambuti die Kinder mit Frambosie, um 
eine Immunisierung zu erreichen. 
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Auch die Buschmänner!?), besonders ihre Medizinmänner, impfen sich 
mit Schlangen und Skorpionen, um gegen das Gift immun zu sein. 

Der natürliche Vorgang bei der Zeugung !?) ist selbstverständlich auch |} 
hier bekannt. 

An hygienischen Mitteln verwenden die Buschmänner !?”) Zahnstocher aus | 
Gras, Graspolster werden zur Wasserfilterung herangezogen. | 

Ein interessantes Beispiel ihrer guten Beobachtungsgabe ist, daß sie die || 
für sie wegen ihres Wassergehaltes so wichtigen Knollen durch Beklopfen des I 
Bodens ausfindig machen. Hahn '!?®) sagt treffend: „Sie kannten also vor Auen- | 
brugger schon die Perkussion.” Die Xam!?) beobachten bei der Ohnmacht | 
das Bellsche Phänomen, auch das Bild des Schwarzwasserfiebers schildern sie | 
treffend: Gelbe Skleren, dunkle Haut, dunkles Fleisch, Brust trocken, Husten, 
Abmagerung. 

Die schon oben erwähnten Methoden zur Wundspülung, Blutstillung so- 
wie die verschiedensten angewendeten Hautreizmittel gehören hierher. Ebenso 
die Anwendung von Adstringentien, schweißtreibenden Mitteln, Expectoran- 
tien, Bittermitteln, das Bekanntsein von Diuretica und Tonica. Auch die Kennt- 
nis diverser Infektionskrankheiten, wie Malaria, Dysenterie, Variola, Lepra 
und Frambösie, und venerischer Infektionen läßt auf gutes physiologisches 
Wissen schließen. 

Behandlungsarten wie Schmierkur, Schwitzkuren, Wasserkuren, kunst- 
gerechte Massage sowie der Gebrauch von Klistierapparaten und Schwefel- 
quellen seien nochmals in diesem Zusammenhange erwähnt. 

in den Bereich der physiologischen Erkenntnisse zählt bis zu einem ge- 
wissen Grade auch die Anwendung von Giftpflanzen und tierischen Giftstoffen 
zur Pfeilgiftbereitung. Sowohl bei den Pygmäen als auch bei den Buschmännern 
ist die Verwendung von Pfeilgiften durchaus üblich. 

Der haupisächlichste Lieferant für das Pfeilgift der Pygmäen!?®) ist eine 
Leguminosenart, Erythrophloeum guineense (Caesalpinoideae), ,,tapa’’ oder 
,clinda” genannt. Dazu kommen einige Lianen, und zwar eine Periploca-Art 
(Asclepiadaceae), , sambali’, und Strychnos longecaudata, die die Krampfgifte 
Strychnin und Bruzin enthält. Zusatzmittel sind Capsicum, ,,piripiri’’, Palisota 
Barteri Hook (Commelinaceae) und Combretum grandiflorum als Haftmittel. 
Die Buschmanner !*') verwenden im Norden den Saft einer Käferlarve (Tox- 
albumin), ,ngwa', Diamphidia simpl. Peringney, dazu die Zwiebel von 
Haemanthus toxicaria (Amaryllidaceae) und Blepharis evanida (Acanthaceae). 
Als Gegengift *) wird die „kala haetlwe''-Staude angepriesen. Im Süden 133) 
wird Kobra-Gift mit dem Saft von Euphorbia striata und Acocanthera venenata 
(Apocynaceae) vermischt. Außerdem kommen noch die Giftstoffe von Buphane 


distichia, Digitalis purpurea, Strophanthus kombe und Strychnos toxifera in 
Frage 134), 


Sowohl die Bergdama in Südafrika als auch die Kindiga und Sandawe in 
Ostafrika gehören auf Grund altertümlicher Kulturzüge und bestimmter Uber- 
einstimmungen mit den Buschmännern in den Rahmen unserer Betrachtung. 
Von den letzteren ist wenig Interessantes über ihre Krankenbehandlung zu 
berichten. Über die Bergdama sind wir im Besitze einer guten Zusammen- 
stellung ihrer Heilkunde durch V.Lebzelter !**); es sei darum nur das Rationale 
davon hier kurz zusammengefaßt. 


„Als Jäger und Viehzüchter sind ihre anatomischen Kenntnisse nicht ge- 
ring’, schreibt er. Viele Krankheiten erklären sie durch Infektion entstanden, 
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die aber, ähnlich wie bei uns vor der Bakteriologie, mehr ein Fluidum oder 
Geisterchen darstellt. So werden Schüsseln mit dem Krankheitsgift gesammelt 
und das Gift dann verschüttet. 

Bei Seuchen wird eine regelrechte Massendesinfektion durch den Medizin- 
mann durchgeführt. Die ganze Sippe muß morgens nackt zur Werft, nachdem 
sie vorher bittere Hölzer („auhain‘) gekaut haben, Alle waschen sich mit 
Wasserwurzeln, wobei auch Holzbrände von stark riechendem „Medizinholz" 
verbrannt und die Kleider im Qualm geräuchert werden. Gleichzeitig müssen 
gewisse Speiseverbote beachtet werden !3®). Malaria und Maltafieber sind ihnen 
als Infektion bekannt und werden mit der ,,ouous''-Wurzel behandelt. 

Schwitzkuren, Aderlaß und Abführmittel finden reichliche Verwendung. 

„Es kenn nicht geleugnet werden, daß sich die Daman ursprünglich über 
den Ernst venerischer Erkrankungen im klaren waren !37).' So wird die Syphilis 
nicht durch Geister entstanden, sondern nur von der Frau übertragbar erklärt. 
Der Patient wird isoliert, seine Kleider werden verbrannt und er erhält eigene 
Geräte, um eine Ansteckung zu vermeiden. In die Geschwüre kommt pulveri- 
sierler Seetang, der bekanntlich reich an Jod ist. Den Tripper, der von „gif- 
tigen Frauen‘, besonders im Menstruum, kommt, behandeln sie mit einer 
blasenziehenden Pflanze („auaus‘). Der Kranke wird abgeschlossen, darf kein 
Fleisch oder Honigbier zu sich nehmen und keinen Verkehr haben. Inter- 
essanterweise wird pulverisierter Feldspat in Skarafikationen am Perineum 
eingerieben. Das Ulcus molle (,,Bosheit giftiger Frauen‘) kennen sie als eigene 
Krankheit und geben die Wurzel der obengenannten Pflanze auf die entzün- 
deten Leistendrüsen. Weiter heißt es: „Bei den Zulu ist freilich wie bei allen 
höheren Bantu diese Anschauung sehr mit dem wüstesten Zauberglauben 
verknüpft.“ 

Auch von Konstitution haben sie eine Ahnung'!**), so besteht ein Wider- 
willen gegen exsudative Diathese. 

Bei Malaria verwenden sie eine gestampfte Wurzel von bitterem Ge- 
schmack, „diese Wurzel ist unser Chinin 1%)", Bittermittel gegen Magerkeit 
und zur Appetitanregung (,,gui haib ) werden gebraucht. 

Zur Immunisierung gegen Schlangenbisse 41) wird skarifiziert und das 
Pulver von gedörrten Springschlangen einmassiert, eine Art Antikörper- 
therapie (Scelotes capensis Gthr.). 

Auch die Massage ist bei den Bergdama sehr ausgebildet. 


An dieser Stelle sei des Einwandes gedacht, daß ein Teil der hier genann- 
ten Behandlungsmethoden von den Nachbarvölkern der Pygmäen und Busch- 
männer, den Negern (z.B. Bantu), mit denen sie im dauernden Verkehr stehen, 
übernommen sein könnte. Das läßt sich nicht im einzelnen entscheiden. Ein 
Großteil der Methoden kommt aber bei jenen nicht vor, ist also sicher ur- 
sprünglich. Fest steht überdies, daß hier, im Gegensatz zu den Negern, Zauberei 
bei der Krankenheilung eine nur geringe Rolle spielt. 


Zusammenfassung 


Da es von Interesse erscheint, gerade über die bisher so sehr vernach- 
lässigte Krankenbehandlung mit natürlichen Mitteln, speziell bei ethnologisch 
relativ alten Völkergruppen, eine zusammenfassende Darstellung zu geben, 
wurde in dieser Arbeit versucht, dieses Thema bei den Pygmäen und Busch- 
männern Südafrikas möglichst erschöpfend zu behandeln. 

Es ergibt sich, wie es ja auch schon für die Australier und die Negrito 
Ostasiens gezeigt werden konnte'*!), daß trotz geringer materieller Kultur 


135) 46 S 297. 137) 46 S 299 ff. 138) 46 S 300. 139) 46 S 301. 140) 46 S 305. 
141) E. Drobec: Heilkunde bei den Eingeborenen Australiens, Wiener Beitr. zur Kulturgesch. und 


Ling., IX, 1952, S. 280 ff. Ders.: Zur Medizin der Negrito (im Druck). 


136 Erich Drobec: 


durch kluge Beobachtung, Tradition, Erfahrung und Intuition eine ganz ansehn- 
liche Materia medica vorhanden ist. Auch zeigt es sich immer wieder, daß 
Magie und Zauberei auf dieser Stufe bei der Krankenbehandlung wenig Bedeu- 
tung besitzen, zum Teil nur neben rationalen Mitteln gebraucht werden, um sie 
durch den Glauben daran auch psychisch wirksam zu machen. 

Kranke werden überall gut gepflegt. 

In der Chirurgie finden wir eine gutausgebildete Wundbehandlung, Bruch- 
und Schlangenbißbehandlung, die sogar bis zu einer Art Antikörpertherapie 
bzw. Immunisierung gediehen ist. 

Verschiedene Hautreiz- und ableitende Mittel, wie Schröpfen, Skarifizieren, 
Akupunktur, blasenziehende Mittel, werden gern verwendet. 

Gegen Fieber, Erkältung kennen sie diverse wirksame Pflanzensäfte, die 
auch uns bekannt sind. 

Die Anwendung des Klistierapparates darf uns bemerkenswert erscheinen. 

Bei Hautkrankheiten, besonders aber bei venerischen Affektionen, reicht 
ihre Therapie bis zur Verwendung von Schmierkuren und Schwefelquellen. 

Das Bild und die Ansteckungsgefahr einiger Infektionskrankheiten sind 
ihnen klar, sogar aktive Immunisierung von Kindern wird versucht. 

Einige Formen von Wasserkuren sowie eine weit ausgebildete Massage- 
technik sind vorhanden. 

In der Frauenheilkunde beachten sie neben der physiologischen Vater- 
schaft eine gewisse Pflege der Schwangeren und eine praktische Säuglings- 
pflege. 

Die Geburtshilfe wagt sich an äußere Wendungsversuche, Embryotomie 
und manuelle Placentalösung heran. 

Präventiv- und Abortivmittel werden wenig gebraucht und sind meist in- 
suffizient. 

Alles in allem sehen wir also, daß auch Pygmäen und Buschmänner zu- 
mindest eine Summe von Heilwissen besitzen, das dem unserer Vorfahren 
vielfach nahekommt. 
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Il. Kleine Mitteilungen 


Reisebericht 


Von 
H. Nachtigall 


Am 27. Juli 1952 fuhr ich, begleitet von meiner Frau, von Hamburg ab, um am 
Instituto Etnologico Nacional de Colombia, durch Vermittlung Herrn Prof. Dr. Adolf 
Friedrichs, im Dienste dieser kolumbianischen Institution ein Jahr lang ethnologische 
und archäologische Forschungen zu unternehmen. Angekommen nach relativ kurzer 
Überfahrtzeit am Sonntag, dem 9. August, in Santa Marta, benötigten wir mit der 
Erledigung der Formalitäten drei Tage, von denen wir einen zum Besuch eines in der 
Nähe wohnenden, stark vernegerten Indianerstammes, den Taganga, benutzten, die 
vielleicht Nachfahren der alten Bevölkerung der Tairona-Kultur sind. Überall in ihrem 
Dorf, das sie nach ihrer eigenen Aussage seit unendlichen Zeiten bewohnen, kann man 
archäologische Reste der Tairona-Kultur aus dem Boden scharren oder von der Erd- 
oberfläche aufheben. Die heutigen Taganga wissen allerdings nicht, Keramik herzu- 
stellen. Dieser Besuch wurde in Begleitung des Direktors des Ethnologischen Museums 
von Santa Marta unternommen, der uns sehr bei allen Formalitäten auf den Zolldienst- 
stellen half und uns auch gerne sein Museum erklärte, das hauptsächlich Objekte der 
Tairona-Kultur enthält. Es ist — wie jedes kolumbianische Museum — bei freiem 
Eintritt jeden Tag geöffnet. Einen halben Tag verbrachten wir weiterhin mit dem Besuch 
des kleinen Landgutes San Pedro Alejandrino, in der Nähe von Santa Marta, auf 
welchem der Befreier Kolumbiens von spanischer Kolonialherrschaft, Simon Bolivar, 
starb, und dessen Sterbeort zu einer würdigen nationalen Gedenkstätte ausgebaut 
worden ist. 


Santa Marta ist Hauptstadt des Departamentos Magdalena und die älteste kolum- 
bianische Stadt, 1525 gegründet. Sie hat weder Eisenbahn- noch Straßenverbindung 
mit dem Landesinneren. Die einzige Verbindung, wie auch die beste und für längere 
Strecken billigste, stellen die Fluglinien dar. Um nach Bogota zu gelangen, wählten wir 
die Strecke über Cartagena, einer sehr sehenswerten alten spanischen Seefestung, 
deren Mauern und Befestigungen noch ausgezeichnet intakt sind und deren Straßen und 
Häuser innerhalb dieser Mauern ihr malerisches altspanisches Gepräge bewahrt haben. 
Leider sind diese altspanischen Häuser, so schön sie auch von außen aussehen, für uns 
allgemein unbewohnbar, da die damaligen Architekten absolut keinen Wert auf irgend- 
welche sanitären Einrichtungen gelegt hatten. 


Schon in Santa Marta lasen wir in der Zeitung, daß der Direktor des Institutes, 
Franzisco Antonio Velez-Arango, der den langjährigen Direktor Louis Duque-Gomez 
ersetzt hatte, am 6. August entlassen worden war. Somit waren weder Erziehungs- 
minister noch Institutsdirektor im Amt, die mich zu meiner Arbeit eingeladen hatten. 
Eine sehr unangenehme Lage, da sich in ähnlichen Fällen die neuen Institutionen mit- 
unter an alte Verträge nicht gebunden halten. 


Der neue Direktor, Pater Ramirez, anerkannte freundlicherweise meinen Vertrag 
und übertrug mir, da die ethnologischen Stellen besetzt waren und da ich prähistorisch 
ausgebildet bin, eine archäologische Investigadorenstelle. (Am Institut wird unter- 
schieden zwischen rezenten Naturvölkern, die von der Ethnographie bzw. Sozial- 
anthropologie bearbeitet werden, und den vorspanischen Hochkulturen, die als Archäo- 
logie bearbeitet werden.) 


Ich begann zunächst, mich in die in Deutschland unbekannte Literatur einzuarbaiten 
und wählte als mein zukünftiges Arbeitsgebiet das sogenannte Tierradentro-Gebiet, 
in dem archäologische Hinterlassenschaften sowie rezente Indios, die Paez, für eine 
Bearbeitung erfolgversprechend schienen. 
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Die ersten Tage wurden mit dem Kennenlernen von Bogota und Umgebung aus- 
gefüllt, dem alten Gebiet der Chibcha. Besonders interessant war eine Besichtigung 
des größten kolumbianischen Salzbergwerkes bei Zipaquira, der alten Residenz des 
Zipa. Es besteht aus einem Salzberg, der durch und durch von Stollen durchquert wird, 
durch die man fast eine Stunde lang mit dem Auto fahren kann. Die alte Chibcha- 
Bevölkerung lebt auch heute noch in der Sabana von Bogota und ist rassisch ziemlich 
rein erhalten, wenn auch Sprache und Kultur sowie Religion spanisch sind. 


Da sich meine Ernennung hinauszögerte, begann ich im Museo Nacional mit einer 
Neuinventarisierung und Katalogisierung der archäologischen Objekte und konnte auch 
für mich 400 der bedeutendsten Stücke aus allen kolumbianischen Kulturen beschreibend 
und photographisch festhalten. 


Am 18. September erfolgte eine Umbenennung des Instituto Etnologico, dem bis- 
lang der Servicio de Arqueologia und die Comision de Folklore angeschlossen waren, 
in „Instituto Colombiano de Antropologia“, welches jetzt alle vorhergehenden Institu- 
tionen in sich vereinigt. Mit gleichem Datum wurde ich als „Jefe de Arqueologia“ 
eingesetzt. 


Die übrigen im Lande bestehenden ethnologischen bzw. archäologischen Institute 
und Museen in Barranquilla, Santa Marta, Popayan und Medellin wurden dem Instituto 
Colombiano de Antropologia angegliedert. Zu dem genannten Institut gehören weiter- 
hin die archäologischen Parks San Augustin, Tierradentro, Sogamoso, Facatativa und | 
der neueinzurichtende Park in der Sierra Nevada de Santa Marta bei dem Dörfchen 
Pueblito. Von diesen Parks ist Facatativa der kleinste. Er liegt 40 km von Bogota ent- 
fernt und umfaßt mit roter Farbe gemalte Felsbilder auf 42 Felsen. Sogamoso bei 
Tunja, etwa 200 km nordöstlich Bogota gelegen, umfaßt die Archäologie des Chibcha- 
Raumes. San Agustin, der älteste und bedeutendste der archäologischen Parks, umfaßt 
die sogenannten Mesitas mit den bekannten Statuen und Tempeln. Der Park von Tier- 
radentro bei Inza-San Andres, nördlich von La Plata gelegen, umfaßt Statuen und unter- 
irdische Grabkammern. Letztere beiden Parks bestehen aus einem Haus für die Verwal- 
tung und die sich dort aufhaltenden Forscher, je einem kleinen Museum, den unter 
Denkmalsschutz stehenden archäologischen Monumenten sowie einer entsprechenden 
Anzahl von Pferden, die zum Besuch der archäologischen Stätten unbedingt erforder- 
lich sind. 

Auf Wunsch des neuen Direktors, Antonio Andrade Crispino, verschob ich meine 
Tierradentro-Reise, um zunächst nach San Agustin zu fahren und dort ein Inventar 
sämtlicher vorhandener archäologischer Objekte aufzunehmen. Diese Arbeit war — 
da mit längeren und teilweise beschwerlichen Ritten verbunden — seit der ersten Bear- 
beitung durch K. Th. Preuß 1914 in ihrer Gesamtheit nicht mehr vorgenommen worden. 

Wir verließen Bogota am 26. November. Die Reise heutigentags nach San Agustin 
ist längst nicht so beschwerlich, wie in früheren Zeiten oder gar zu Zeiten Preuß‘, der 
mehrere Wochen dazu brauchte. Man kann heute von Bogota aus San Agustin in einem 
Tage erreichen, indem man morgens von Bogota nach Garzon fliegt und nachmittags mit 
dem Omnibus bis San Agustin weiterfährt. Wir wählten den Weg per Eisenbahn, um 
mehr von der Landschaft zu sehen. Am ersten Tag fuhren wir den Magdalena aufwärts 
bis Neiva, wo die Eisenbahn endet. Die 130 km lange Fahrt von Bogota, 2600 m hoch 
gelegen, bis Giradot am Magdalena, 326 m hoch gelegen, war ein unvergeßliches Er- 
lebnis, da in kurzer Zeit sämtliche Klimate Kolumbiens mit ihrem verschiedensten Pflan- 
zenwuchs durchfahren wurden. Neiva liegt auf dem dritten Breitengrad und nur 472 m 
hoch; es ist also entsprechend heiß und ungemütlich. Da der Bus für den nächsten Tag 
ausverkauft war, hielten wir uns einen Tag in dieser Hauptstadt des Departemento 
Huila auf, in dem auch San Agustin liegt. Die Omnibusreise am übernächsten Tag war 
für uns etwas völlig Neues. Die Busse bestehen aus robusten amerikanischen Karos- 
serien mit Fordmotoren, auf die ein auf kolumbianische Verhältnisse zugeschnittener 
Holzaufbau gesetzt ist, der aus mehreren hintereinanderliegenden Sitzbänken besteht 
und an beiden Seiten zum Einstieg offen ist. Da auf jeder Bank sechs Personen sitzen 
müssen, ist die Fahrt eine Tortur. Es war zudem Ende der Regenzeit, und die Straßen 
nicht in bestem Zustand. Um so mehr muß die Leistung des Fahrers anerkannt werden, 
der uns in 10 Stunden die fast 250 km bis San Agustin brachte. Wir fuhren morgens um 
5 Uhr bei angenehmer Temperatur in Neiva ab, und obwohl die Sonne im Laufe des 
Tages immer höher stieg und wir nach Süden fuhren — San Agustin liegt noch südlich 
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des zweiten Breitengrades —, nahm die Temperatur nicht zu, denn die Straße, den Fluß- 
lauf des Magdalena aufwärts folgend, steigt bis San Agustin bis auf mehr als 1700 m an. 


San Agustin, zu Preuß’ Zeiten aus etwa vier Hütten bestehend, ist ein schmuckes 
Dörfchen von über 2000 Einwohnern geworden, das sich seiner historischen Vergangen- 
heit durchaus bewußt ist. Von der Ortschaft führt eine 4 km lange Autostraße bis zu 
den Mesitas, die den archäologischen Park bilden. Die Mesitas, nach Preuß A, B und 
C benannt, sind innerhalb der hügeligen Gesamtregion künstlich planierte Flächen von 
je nur wenigen 100 qm, die jeweils mehrere kleinere Hügelchen, genannt Monticulos, 
enthalten, welche um die megalithischen Tempel aufgehäuft worden sind. Bis heute sind 
im San-Agustin-Raum fast noch keine im wissenschaftlichen Sinne exakten Grabungen 
durchgeführt worden. Fast alle Grabungen sind im prähistorischen Sinne Raub- 
grabungen, bei welchen die Hügel von der Spitze aus angebuddelt und die Statuen 
herausgeholt wurden, ohne Beachtung von Fundumständen und Stratigraphie. Um die 
Hauptfundstätten der Mesitas, dem zweifellos ältesten und kontinuierlich durch die 
Jahrhunderte hindurch benutzten Fundort, finden sich insgesamt 30 weitere bekannte 
Fundstätten, die sich in allen Himmelsrichtungen von San Agustin aus in einer Ent- 
fernung bis zu 35 km befinden. Sie sind sämtlich durch Zufallsfunde bekanntgeworden 
und — außer Quinchana — in keinem Falle wissenschaftlich erschöpfend ausgegraben 
worden. Eine große Anzahl von abgeplatteten Hügelchen, die man auf allen Wegen 
antrifit, enthalten mit Sicherheit weitere Megalithtempel und Funde. 

Zum Besuch aller archäologischen Fundstätten waren wir vier Wochen lang täglich 
unterwegs und haben sämtliche bekannten Statuen und archäologischen Objekte be- 
schrieben, gemessen und in 500 Fotos festgehalten. Die Zahl der Statuen und Reliefs’ 
mit Menschen- oder Tierfiguren konnte danach auf 283, die der Sarkophage auf 21 fest- 
gelegt werden, von denen bis zur Gegenwart 107 Statuen und 12 Sarkophage unpubli- 
ziert waren. Es wurden weiterhin drei Karten gezeichnet, eine mit der Lage sämtlicher 
Fundorte und Verbindungswege, eine zweite vom archäologischen Park mit Fundorten 
und eine dritte mit der Lage der Ausgrabungen des sogenannten Alto de los Idolos, 
der zweitbedeutendsten Fundstätte der San-Agustin-Kultur. Das gegenwärtige Ergebnis 
dieser Arbeit ist ein vom Direktor des Instituto gewünschter Führer der San Agustinen- 
sischen Archäologie, dessen spanische Übersetzung bereits fertiggestellt worden ist und 
noch in diesem Jahr als „Guia Arqueologica de San Agustin” erscheinen soll. 

Am 24. September trafen wir im archäologischen Park Tierradentro ein, in dem wir 
uns bis zur Zeit aufhalten, nur einmal für eine Woche unterbrochen, als der kolum- 
bianische Staatspräsident in Begleitung mehrerer Minister am 20. Januar den archäo- 
logischen Park San Agustin besichtigte, wobei ich mit der Führung und Erklärung 
beauftragt wurde. 

Der Park Tierradentro liegt etwa 120 km nördlich von San Agustin und ist dadurch 
zu erreichen, daß man von San Agustin mit dem Bus den Magdalena abwärts bis Garzon 
fährt, und dann mit einem anderen Bus Richtung Garzon-Popayan bis La Plata. Am 
nächsten Tage fährt man von La Plata mit dem Bus Rio Paez aufwärts in Richtung Belal- 
cazar bis Juntas. Dieses Juntas besteht nur aus einem Haus und liegt an der Einmün- 
dung des Rio Ullucus in den Rio Paez. Von hier aus muß man zwei Stunden zum archäo- 
logischen Park, der unterhalb des Dörfchens San Andres am gleichnamigen Bach gelegen 
ist, reiten. Die archäologischen Objekte dieser Region des Tierradentrogebietes sind 
erstmalig 1882 von dem kolumbianischen Reisenden Carlos Cuervo Marquez be- 
schrieben worden und erstmalig eingehender 1936 von dem deutschen Geologen Georg 
Bürg. Es handelt sich um zur Zeit 32 Statuen in einem San Agustin-Epigonal-Stil, womit 
eine Verbindung mit San Agustin gegeben ist. Die Hauptobjekte sind unterirdische 
Grabbauten, die in ihrer Art einmalig sind und aus bis zu 5 m unter der Erde liegen- 
den, ovalen Grabkammern von etwa 6 X 8 m Fläche bestehen, deren Wände vor- 
wiegend mit geometrischer schwarzweißroter Rhombenbemalung versehen sind. Es 
gibt aber auch in diesem Gebiet Übergänge zu einfacheren Grabformen, die zur andinen 
Schachtgräberkultur gehören, deren Bestattungen in einfachem Schacht mit seitlicher 
Kammer bestehen. Bei Bereisung des gesamten Gebietes konnten die archäologischen 
Bestände in 350 Fotografien und genauen Zeichnungen von Grund- und Seitenrissen der 
Formen aller Grabbauten festgehalten werden. Finige Ausgrabungen lieferten wich- 
tiges und teilweise erstmaliges Material zum Ablauf der Tierradentrokulturen und 
ihrer Verbindungen mit anderen kolumbianischen Kulturen. 
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Gleichzeitig mit den archäologischen Arbeiten wurde eine Monographie der hier 
ansässigen, aber sehr unzugänglichen Eingeborenenbevölkerung der Paez geschrieben. 
Sie sind ethnographisch fast völlig unbearbeitet und nur noch in einem Dorf, Calderas, 
in einem abgelegenen Talkessel, relativ rein erhalten. Neben einem Vokabular von 
800 Wörtern nebst einer kurzen Grammatik und phonetischen Texten wurde eine fast 
100 Stück umfassende Sammlung eingetauscht und das tägliche Leben der Paez in 500 
Fotos festgehalten. 


Das Klima dieser Region, die 1000 m und höher liegt, ist außerordentlich gut. Nur 
in den Flußtälern und unteren Lagen herrscht Malaria. Die kolumbianischen Siedler 
haben größtes Interesse an der Urbarmachung und landwirtschaftlichen Nutzung dieses 
Gebietes; die Regierung jedoch schützt durch ein Gesetz die Eingeborenen, welches 
diese zu Minderjährigen macht, womit sie ihr Land nicht verkaufen können. Die Paez 
sind Ackerbauer, bei denen jeder Herr und niemand Knecht ist. Sie leben in Einzel- 
gehöften, und die Dörfer bestanden ursprünglich nur aus den Festhäusern und dem Haus 
der Gemeindevertretung, dem demokratisch gewählten Cabilde. Heute besitzt jedes 
Dorf zusätzlich eine Kirche und die meisten eine Schule und eine Missionsstation. Die 
Häuser sind rechteckig. In ihnen wohnt eine Familie sowie die jungverheirateten Söhne, 
die sich noch kein eigenes Haus haben bauen können. Zu jedem Gehöft gehört die 
Zuckerrohrmühle und das Menstruationshäuschen. Das Hausgerät ist, wie die gesamte 
Kultur der Paez, sehr einfach. Es gibt weder Betten noch Stühle noch Bänke. Man 
findet weder Verzierungen an Chichaschalen, noch an Kalkkalabassen für den Coca, 
noch sonstigem Hausgerät. Die Kleidung ist einfarbig schwarz, der schönsten Farbe 
der Paez. Zeremonialkleidung sowie Schmuck wird nicht getragen. Die einzige 
Kunstfertigkeit der Männer besteht im Flechten von Strohhüten, die gleicher- 
weise von Frauen und Männern getragen werden, die der Frauen im Weben 
der Kleidung, im Flechten der Tragtaschen sowie im Weben der sehr schönen, mit 
geschmackvollen bunten Mustern versehenen Frauenwollgürteln sowie im Knüpfen der 
kleinen Wollumhängetäschchen, die mit bunten, geometrischen Mustern versehen sind, 
von denen Frauen und Männer je drei tragen, eins für Coca und Kalk, eins für das 
Arbeitsgerät (Männer: Material für Hüte; Frauen: Material zum Flechten der Taschen) 
und ein kleines für Geld. Die Hauptproduktion der Paez ist Mais und Zuckerrohr, 
ohne daß heute jedoch irgendwelche kultischen Riten, Dankfeste oder Zeremonial- 
handlungen bei Aussaat oder Ernte begangen würden. Dies stellt zweifellos eine Kul- 
turverarmung dar, hervorgerufen durch die jahrhundertelange Missionierungsarbeit. 
Die einzigen Jahresfeste sind kirchliche (Ostern, San Juan, Immaculata). Gesang und 
Tanz, die hervorstechendsten Betätigungen unter Naturvölkern, wurden nicht geübt. 
Obwohl die Paez eine sehr angenehm klingende eigenständige Musik (Trommel, Pauke, 
Querflöte und Triangel) ausführen, gibt es zu keinem einzigen der Musikstücke mehr 
einen Text. Mein Dolmetscher war selbst sehr überrascht, daß er mir ein besonderes 
Wort für „Singhaus“ sagen konnte. Der Feldbau ist nicht über den Grabstockbau hin- 
ausgekommen. Die Tierhaltung ist reiner Sport. Kastration oder planmäßige Zucht sind 
nicht bekannt. Die Nahrung bietet sehr wenig Abwechslung und besteht hauptsächlich 
aus Mais, Bohnen, Kohl, Juka und Aracacha. Fleisch sowie Fett wird, außer an Fest- 
tagen, nicht gegessen. Trotzdem sind die Paez kräftig und überdurchschnittlich groß. 
Männer von mehr als 1,70 Größe sind nicht selten. Als gute und ausdauernde Läufer, 
an Markttagen bis zu 12 oder 14 Stunden an einem Tag, gibt es keine dicken Leute. 

Die Verwaltung besteht in jedem Dorf aus einem demokratisch gewählten Rat, 
dessen Stärke je nach der Größe des Dorfes schwankt. Jede Funktion, außer der des 
Kapitäns, wird auf ein Jahr gewählt. Einer einmaligen Wahl darf sich niemand ent- 
ziehen, während die Wiederwahl freiwillig ist. Von den heute unter den Paez benutzten 
Bezeichnungen für die Verwaltungsfunktionäre sind nur die des Gobernadors und 
Alcaldes Paezwörter, alle anderen spanische. Interessant ist, daß vier der Funktionäre 
je ein Viertel des Dorfes, das einer Himmelsrichtung entspricht, Veriesen. Der Kapitän 
wird auf Lebenszeit gewählt. Dieses Amt ist oft praktisch erblich, da die Ämter aus den 
Familien der alten Kaziken genommen werden. 

Die Familienorganisation ist patriarchalisch. Die Frau zieht — ohne jede Mitgift, 
als ihre persönlichen Arbeitsfähigkeiten — in das Haus des Mannes, zunächst zu einen 
Probejahr vor der eigentlichen EheschlieBung. Die Verwandtschaftsnomenklatur ist 
bedeutend umfangreicher als die unsrige, wobei besonders die zahlreichen Anrede- 


142 Kleine Mitteilungen 


formen von Verwandten, Nichtverwandten und den gemeinsamen. Anreden einer be- 
stimmten Anzahl von Leuten auffallen. 

Die Paez sind nominell Christen, sämtlich getauft und meist durch den Pfarrer 
verheiratet, oft erst nach Anwesenheit eines oder mehrerer Kinder. Der Name für einen 
Schépfergott ist bei den alten Leuten noch lebendig, desgleichen Namen für Himmel 
und Hölle. Möglicherweise gab es in früherer Zeit auch Kultpriester, wie die heutige 
Bezeichnung für den katholischen Pfarrer (amo) zeigt. Die gegenwärtigen religiösen 
Funktionäre sind Schamanen, von denen es gute und böse gibt, und deren gute auch 
für das soziale Leben der Gemeinschaft unerläßlich sind. In den Bruchstücken der noch 
vorhandenen Mythologie ist kein Weltbild mit einem ganzen Komplex von Lebens- 
anschauungen herauszulesen. Uber die Entstehung von Nutzpflanzen aus dem Körper 
einer menschenfressenden Schlange konnte ich nur eine Mythe in Erfahrung bringen. 
Den Großteil der Mythologie nehmen — neben den Erzählungen von den Kämpfen 
mit den Pijaos, ihren schrecklichen, menschenfressenden Feinden — atmosphärische 
Mythen, besonders über den Donner ein, der als Menschenschöpfer, Kulturbringer und 
erster Schamane auftritt. 

Unser Aufenthalt in diesem Gebiet wird sich, durch die jetzt einsetzende Regen- 
zeit bedingt, bis auf Anfang Mai belaufen. Wir werden dann Popayan besuchen, das 
in seinem für Tierradentro zuständigen Universitätsmuseum wichtige Altertümer der 
Tierradentroregion enthält. Wir hoffen, sofern finanziell möglich, noch Informations- 
reisen in den Süden des Landes zu unternehmen, um vor Rückkehr nach Deutschland 
die auf dem Wege liegende Taironakultur bei Santa Marta zu studieren. 


Neues von der Indus-Kultur 


Von 
Walter Maas 


Wer hätte nicht von der Induskultur, von Mohenjodaro und Harappa gehört? (Eine 
neue recht ansprechende Einführung gibt der Pelicanband von Stuart Piggott 
„Prehistoric India”, London 1950. bes. Kap. V und VI; dort auch das schon ziemlich 
reiche Schrifttum.) Sir Aurel Stein hatte erklärt („Geographical Journal” 1942), daß 
östlich von Fort Abbas im Staate Bahawalpur keine vorgeschichtlichen Erdhügel (womit 
er sicher die Harappakultur meinte) sich mehr befänden. Neuere Ausgrabungen, wie 
die von A. Ghosh, dem Vizedirektor des Archaologiedepartments der Indischen 
Regierung, haben diese Meinung widerlegt. Er forschte im Trockentale des Sarasvati- 
flusses im Staate Bikaner. Schon am ersten und zweiten Tage seiner Forschungen dort 
habe er mehrere Erdhügel gefunden, die zweifellos starke Verwandtschaft mit der Kul- 
tur von Mohenjodaro und Harappa aufwiesen, also der sog. Induskultur von 3000 vor 
Chr. Ghosh hat im ganzen 100 Fundorte festgestellt, von denen viele zu dieser vor- 
arischen Kultur gehören, während andere von der Harappakultur bis in historische 
Zeiten hinüberführen. Das Sarasvatital ist so plötzlich zu einem für die Archäologie 
Indiens wichtigen Gebiet geworden, reicher als irgendein anderes. A. Ghosh sagt 
„Dieser Reichtum bezieht sich nicht nur auf die Anzahl der Funde, sondern auch auf die 
große chronologische und kulturelle Spannweite“. Er ist der Meinung, man sollte den 
Begriff „Induskultur” aufgeben, denn es sei sicher, daß die Harappakultur nicht auf das 
Gebiet des Indus beschränkt war. Andererseits finden sich um Harappa Kulturen, die 
älter und jünger als die „Harappakultur“ sind. Nicht weniger als 25 Erdhügel (d.h. 
„Stäadte”) dieser Kultur sind neu festgestellt worden. Sie beginnen an der Grenze mit 
Pakistan im Ghaggar-Trockental und gehen im Sarasvatital bis halbwegs zwischen 
Hanumangarh und Suratgarh und andererseits bis 25 km östlich von Bhadra im Drishad- 
vatital und der Grenze mit dem Pandschab. Im Sarasvatital bildet nun Kalibanga, ein 
sehr großer Erdhügel, den östlichsten Punkt der Harappakultur, die so „dem Herzen 
Indiens nähergerückt ist und zeigt, wie tiefe Wurzeln sie im indischen Boden geschlagen 
hatte”. Der (früher schon gefundene) Erdhügel von Pupar, nahe dem Sutleiufer im 
Ambaladistrikt, war bisher als ein isolierter Vertreter der Harappakultur angesehen 
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worden, nun bildet er ein Glied in der Kette dieser Kultur, die man heute auf mehr als 
1000 km von Belutschistan bis Bikaner verfolgen kann, eine der ältesten und machtig- 
sten Kulturen des alten Orients. Diese neuen Fundorte sind kulturell absolut homogen 
und zeigen dieselben keramischen und andere Objekte wie die weiter westlich in Belu- 
tschistan und Bahawalpur. Typische EBplatten (die man ja bekanntlich in Indien noch 
heute bei reich und arm verwendet!), Becher mit schmalem FuBe, verschiedenartige 
Keramikgegenstände, bemalt in Schwarzzeichnung gegen roten Grund, kreisrunde aber 
platte Perlen, typische Terrakottaspielzeugwaren, lange Klingen aus Feuerstein, alles 
typisch fur Harappa. Im Drishadvatitale zeigen einige Fundorte starke Verwandtschaft 
mit der Harappakultur, aber auch Unterschiede in den Keramiktypen. A. Ghosh be- 
trachtet sie als eine östliche Varietät der Harappakultur, vielleicht lag sie auch zeitlich 
ein klein bißchen später als die eigentliche. Seine Forschungen brachten noch zwei 
andere Kulturen zutage: die „graue Keramikkultur im Drishadvatital” und die „Rang- 
mahalkultur”, sie sind viel jünger als die Harappakultur, und wir wollen deswegen nicht 
auf sie eingehen. Immerhin liefern sie einen’ fast lückenlosen Übergang von der sehr 
alten Harappakultur bis in die ersten Jahrhunderte nach Christus. — Wenn die Arbeit 
von A. Ghosh im Druck erschienen sein wird (das Vorstehende ist auf Grund eines Vor- 
trags von ihm in Delhi geschrieben), so wird sicher noch viel Neues zur Kunde des 
ältesten Indiens zutage kommen. Die Veröffentlichung wird freilich noch auf sich warten 
lassen, denn die schöne Zeitschrift „Ancient India“ erscheint seit der Teilung Indiens 
nicht mehr. Ihr Herausgeber R.E.M. Wheeler, der Direktor der Ausgrabungen des 
ungeteilten Indiens, ging nach Pakistan als Direktor des Archäologischen Dienstes. Ich 
vermute, weil die Fundstätten von Mohenjodaro und Harappa, zu deren Ausgrabern er 
gehörte, sich in Pakistan befinden. Andererseits ließ wohl der Verlust dieser alten 
Kulturstätten die Inder nicht schlafen, bis sie in den ihnen verbliebenen Teilen gleich- 
alterige Kulturdenkmäler fanden. Das ist jedenfalls die Meinung der Kalkuttaer Zeitung 
„Ihe Statesman“. Die Welt kann von solcher Eifersucht in der Erforschung der Ver- 
gangenheit nur Nutzen ziehen. 


Il. Aus der Arbeit 
der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


Dr. Günter Wagner + 


Von 
H. Baumann 


Im Sommer vorigen Jahres starb in Südwestafrika Dr. Günter Wagner, 
den wir als einen der menschlich sympathischsten, wissenschaftlich hervor- 
ragendsten Könner der völkerkundlichen Forschung schätzten. Die Nachricht 
von seinem Tod traf alle, die ihn kennen, völlig überraschend und schwer. 


Im Februar hatte er für ein Semester Vorlesungen in Johannesburg über- 
nommen, die ihm besondere Freude bereiteten, wenn auch viel Arbeit, da sie 
die Prüfung von 160 Studienarbeiten (Essays) der dortigen Studenten mit ein- 
schloß, zudem Arbeiten in Pretoria und in den Bibliotheken. Er beabsichtigte 
— durch die Vorlesungstätigkeit angeregt —-, auch die „Völkerkunde von 
Afrika" ins Englische zu übersetzen, wodurch sich noch in diesen Monaten 
Anlaß zu einem Briefwechsel bot. Am 28. Juni bei Semesterschluß fuhr Wagner 
mit einer Gruppe deutscher Studenten durch die Kalahari mit dem Lastauto 
nach Windhoek zurück, wo er wohnte. Auf dieser Reise holte er sich eine 
Venenentzündung. In einem Brief an seinen Bruder drückt er einige Sorge 
über diese Fahrt aus: „Das verspricht auf jeden Fall eine interessante Fahrt 
zu werden, wenn ich auch wahrscheinlich viel frieren werde, denn die Nächte 
sind jetzt sehr kalt, und ich habe nur ein paar Wolldecken.” Am Tage vorher 
entging er mit knapper Not einem Eisenbahnunglück in Pretoria, da er in einem 
der mittleren Wagen eines Zuges saß, der auf einen Güterzug auflief, wobei 
sich mehrere Wagen ineinanderschoben. Wie seine Frau schrieb, war die 
Venenentzündung keineswegs schlimm, aber ein Rückfall führte zu einer 
Lungenentzündung und Herzembolie. 

Günter Wagner (geb. am 28. September 1908), den ich schon als einen 
Primaner in seiner Heimatstadt Berlin kennenlernte, war von dieser Zeit an 
mit Leib und Seele Ethnologe. Meinem Rat, das erste Semester 1926 bei Ernst 
Grosse in Freiburg zu studieren, kam er nach, ohne allerdings von den stark 
kultur- und geschichtsphilosophisch eingestellten Vorlesungen dieses Gelehr- 
ten, der bald darauf starb, gefesselt zu werden. Schon hier zeigte sich seine 
allem Allzu - Theoretischen abgeneigte Einstellung zum völkerkundlichen 
Forschungsstoff. Er studierte weiter kurze Zeit in Hamburg und ging dann an 
die Columbia University (New York) zu Boas. Das Jahr 1929 benutzte er zu 
kleineren Feldarbeiten bei den Yuchi und sammelte Material für seine Arbeit 
über den Peyote-Kult im mittleren Nordamerika, mit der er 1932 in Hamburg 
promovierte. Diese Arbeit brachte an einem Beispiel in methodisch vorzüg- 
licher Form die Vorgänge bei der Übernahme eines Kulturgutes von Volk 
zu Volk zur Darstellung. Ideen aus Vierkandts „Stetigkeit im Kulturwandel' 
haben hier in einer echt ethnologischen Kulturwandel-Arbeit einen Nieder- 
schlag gefunden, Die historische Sicht des Problems ,,Kulturkontakt'' ist aus- 
gezeichnet exemplifiziert. Das ist alles weit ab vom unverbindlichen Geschwätz 
über das moderne — allzu moderne Thema des Europäerkontaktes und beste 
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kulturhistorische Arbeit. Was später in dem Memorandum von M. Herskovits 


und anderen von Untersuchungen dieser Art gefordert wurde, war hier schon 
erfüllt. 


Nach seiner Promotion besuchte Wagner weiterhin amerikanische Uni- 
versitäten (Chikago, Berkeley). Kleineren Feldarbeiten in USA (Komanchen) 
folgte die große Chance. Das Internationale Institut für afrikanische Sprachen 
und Kulturen in London schickte ihn mit einem Rockefeller-Stipendium nach 
Kenya, wo er von 1933 bis 1939 auf einem für Ethnologen sehr langen Feld- 
arbeitsaufenthalt die Kultur der Kavirondo-Bantu (Marogoli, Vugusa) studieren 
konnte. In rascher Folge erschienen vorläufige Reiseergebnisse und schließlich 
1949 auch der erste Band seiner großen Monographie, der hoffentlich noch 
— wenn auch nun leider posthum — der zweite Band (Wirtschaft) folgen wird. 
Das fertig vorliegende Manuskript umfaßt 297 Maschinenschriftseiten. In dem 
schon erschienenen Bande der mustergültigen Monographie sind vor alleın 
Religion und Magie überaus klar und gründlich dargestellt. Ein Volk, das bis- 
her nur durch wenige Arbeiten bekannt war, hat seinen Biographen gefunden. 


Als nach 1945 eine Welt zusammenbrach, fand sich Wagner gegenüber 
vielen Mißverständnissen nur schwer zurecht im Rest-Vaterland. Vorher war 
er Dozent in Tübingen, nun schlug er sich mit Übersetzungen durch und be- 
reitete die Publikation seiner Monographie vor. Da wurde ihm 1950 die Stelle 
eines „Assistant Government Ethnologist‘ im Department of Native Affairs in 
südwestafrika angeboten, und er stand neuerlich zwei Jahre in der Feldarbeit. 
Die Frucht dieser Tätigkeit, ein „Ethnic Survey of South-West-Africa”, dessen 
erster Band über den Distrikt Windhoek maschinenschriftlich fertig vorliegt 
(zwei weitere Teile über Okahandja und Keetmanshoop sollten folgen), ist 
noch nicht publiziert. Es steht zu hoffen, daß es bald geschieht. 


Es ist für seine in Südwest verbliebene Familie ein bescheidener Trost, 
daß er, mitten aus intensiver Forschung abberufen, ein Opfer seines geliebten 
Berufes geworden ist. 
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IV. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Thurnwald, Richard: Des Menschengeistes Erwachen, 
Wachsen und Irren. Versuch einer Palaopsychologie von Natur- 
volkern mit EinschluB der archaischen Stufe und der allgemein mensch- 
lichen Züge. Berlin, München: Duncker & Humblot, 1951. 448 Seo preis 
broschiert 28,— DM, gebunden :31,— DM. 


In diesem reifen Werk schwebt dem Verfasser eine Entwicklungsgeschichte des 
menschlichen Denkens vor, die den Vorzug hat, daß sie in ständiger Gesamtschau auf 
den wirtschaftlichen, politischen, gesellschaftlichen und religiösen Grundlagen mensch- 
lichen Daseins fußt. Denn Thurnwald ist sich der innigen Wechselbeziehungen zwischen 
dem Menschen und seiner natürlichen und gesellschaftlichen Umwelt bewußt und der 
Tatsache, daß jede Veränderung einer dieser funktionalen Faktoren (wie Standort- 
wechsel, Erfindung) Veränderungen auch der übrigen nach sich zieht. 

Nach dem zweiten Kapitel der „Kulturhorizonte” enthalten das dritte bis sechste 
jene Gedanken und Vorstellungen, welche die Völker der „paläo-psychischen“ und der 
„archaischen Stufe“ über natürliche, menschliche und übersinnliche Vorgänge, Kräfte 
und Mächte besitzen: z.B. über Geburt und Wachstum, Krankheit und Tod, Seele und 
Ahnen; über Totem und Mana, Kannibalismus und Menschenopfer, Kopfjagd und 
Fetische; über Symbole und Meidungen, Orakel und Wahrsagen, Ekstase und Schama- 
nismus, Segen und Fluch; über Verwandlungen, Geister, Götter, Kulte und Zeremonien 
— und über ein Vielfaches von Aspekten und Anliegen mehr, deren jedes nur eine 
gedrängte Behandlung erfahren kann. Das siebente Kapitel bespricht die konkreten 
Typen von Personen (z.B. Alte, Häuptlinge, Zauberer, Priester), Geschlechtern, Bünden 
und Priesterschaften (Mysterien), wobei Wiederholungen zu den vorgenannten Ka- 
piteln nicht zu vermeiden sind, und das achte Kapitel enthält einen religionswissen- 
schaftlichen Kurzabriß, dessen weitgespannter Rahmen vom australischen Mythos über 
Zarathustra, Buddha, Confucius bis zum Christentum reicht. Den Abschluß des Buches 
bilden drei bemerkenswerte Tabellen: „Schlagwortartige Kennzeichnung des Verhält- 
nisses der wirtschaftlichen und sozialen Grundlagen zum geistigen Verhalten in den 
einzelnen Stadien der menschlichen Kulturen”, „Umstellung der australischen Ein- 
geborenen beim Zusammentreffen mit Europäern” und „Ablaufschema für das Zusam- 
mentreffen mit Europäern”. 

Um einige der wichtigsten Stellungnahmen des zweifellos sehr gedankenreichen 
und zweifellos sehr diskutierbaren (erfreulich diskutierbaren) Buches zu umreißen, sei 
mit der von Thurnwald unterstrichenen „biologisch“ begründeten ,Egozentrizitat" („Ich- 
bezogenheit”) angefangen. Es ist die menschliche Eigenart, sich als Zentrum allen 
Geschehens zu fühlen, die Vorgänge seiner Umwelt auf das Ich zu beziehen. So wie 
der Mensch selber denkt, fühlt, erlebt, arbeitet, nimmt er auch an, daß die Umwelt denkt 
— also nicht nur Menschen, sondern auch Tiere, Pflanzen, Gesteine, Götter und Geister... 

Eine Entwicklung vollzieht sich über verschiedene, ganzheitliche Geistesverfas- 
sungen. Eine neue Umwelt (durch Wanderung oder Verdrängung) läßt bestimmte An- 
lagen zur Entfaltung kommen. Besonders Überschichtungsvorgänge (vor allem von 
Hirten und Pflanzern) schaffen neue Bedingungen, die ,siebend” auf Anlagen und damit 
auch auf das Denken wirken. Statt „primitiv“ sagt Thurnwald demgemäß ,knospenhaît”, 
d.h. die Entwicklungsmöglichkeiten sind vorgegeben, veranlagt, wir erleben aber nur 
jene, die zur Entfaltung gekommen sind. Diese Entwicklung bedeutet zugleich Mehrung 
der Fertigkeiten, Kenntnisse, Güter und wird infolgedessen als „Fortschritt“ gewertet. 

Was nun die Denkformen und ihre Entwicklung angeht, so besitzt jeder Intellekt 
die Grundanlage zu kausalem und logischem Denken als Möglichkeit; auch der ,Primitive” 
denkt also „logisch“, entsprechend dem Stand seiner Kenntnisse und der Geschliffen- 
heit seines Intellekts. Das „paläo-psychische” Denken stelle eine kaum zusammen- 
hängende Abfolge von Vorstellungsbildern dar. Dabei werde zwischen Belebtem und 
Unbelebtem, Physischem und Psychischem nicht unterschieden (vgl. noch heute: „Tücke 
des Objekts”!). Vom Vor-Denken als Vorbildhandlung, Vorahmen, Vorbildzauber hebt 
Thurnwald ein Nach-Denken als Nachahmen, mythisches Denken ab, das an Überliefe- 
rungen der Vorfahren anknüpft. Beim ,archaischen” Denken der frühen geschichteten Ge- 
sellschaften, das Thurnwald auch „gnostisch” nennt, werden die anschaulichen Gedanken- 
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bilder durch Spekulation in Verbindung gebracht. Durch Vergleichung mit anderen „Bil- 
dern“ gelangt dieses Denken zu „Entsprechungen” (nicht Begriffen), etwa zwischen pue 
und Gott, Totem und Gegenstand. Allmählich werden dann die ursprünglichen elder 
„reiner“ gedacht und durch Symbole ersetzt (war der Phallus beim „entsprechenden 
Denken noch „Sitz“ der Zeugungskraft, so wird er jetzt zum , Symbol” der Fruchtbarkeit). 
Erst die späteren Hochkulturen kommen zu reinem Denken mit höheren, abstrakten 
Begriffen, und verschiedene Qualitäten werden zu einem Oberbegriff vereint. 

Es ist kein Buch, das Frucht reiner Schreibtischarbeit, sondern der eigenen Feld- 
arbeit, Frucht aber auch eines erfüllten Denkerlebens ist. Ein fast nicht übersehbarer | 
Stoff ist hier zusammengetragen worden, um einer schier nicht übersehbaren Zahl von 
Fragen Antwort zu geben, deren Bewältigung ein eigens erstelltes Register von Fach- 
ausdrücken dient. Wahrscheinlich sind nicht alle Fragen mit diesem Buche gelöst, aber 
sie sind in einer ganzheitlichen Weise gesehen worden, in einer funktionalen Zusam- 
menschau menschlichen Denkens, Fühlens und Strebens, die sich aus einer reifen Er- 
fahrung die Verwickeltheit allen Lebens vor Augen hält: „Denn immer wieder ertappen 
wir uns auf Kurzschlüssen des Denkens, d.h. darauf, daß unsere Planungen zu einfach 
sind, zu wenig den ganzen Wust und die ganze Wucht der Umstände und der handeln- 
den Menschen selbst in Rechnung setzen können” (S. 416). 

Hermann Trimborn. 


Rivista di etnografia. Diritta da Giovanni Tucci. Anno IV. 1950. 
96 Seiten. Napoli, Via Cesare Rossaroll, 200. : 


Die folgenden Zeilen sollen an Hand des IV. Bandes einen Eindruck vermitteln 
von der seit einigen Jahren unter Leitung von G. Tucci erscheinenden einzigen völker- 
kundlichen Zeitschrift Italiens, die leider in Deutschland wenig bekanntgeworden ist. 
Der Band enthält außer Mitteilungen über Kongresse, Ehrungen usw., Nachrufen und 
Besprechungen von Neuerscheinungen die folgenden Aufsätze: O. Falsirol, Per- 
sonalismo del mana (S. 1—19), beschäftigt sich in tiefschürfender Spekulation 
mit dem Begriff des Mana („übernatürliche Kraft", „das außerordentlich Wirksame”\ 
bei den Südseevölkern, der aber auch anderswo, z.B. in Amerika, seine Parallelen 
findet. Im Gegensatz zu dem Indologen E. Arbman, der jeden Zusammenhang von Mana 
mit Seele und Persönlichkeit geleugnet hat, versucht Falsirol den Nachweis zu er- 
bringen, daß Mana ursprünglich keine unpersönliche Kraft sei, sondern einen persön- 
lichen Ursprung habe. L. Fiore, Delcanibalismo dei Ciclopi (S. 20-31), 
gibt eine Übersicht über die Anschauungen der griechischen und römischen Schriftsteller 
über die Zyklopen und ihren Kannibalismus und kommt zu dem Schluß, daß den der 
poetischen Phantasie entsprungenen geschilderten Episoden gewisse ethnographische 
Beobachtungen zugrunde liegen müssen, die auf das erste Zusammentreffen der Griechen 
mit den Sikulern hinweisen. E Piccirillo, Le ,case di terra“ del Cor- 
tonese (S.32—35), beschreibt Lehmhäuser aus Orten südlich des kleinen Städtchens 
Cortona in der Provinz Arezzo (Toscana), nördlich des Trasimenischen Sees, deren 
Mauern aus lehmhaltiger Erde errichtet werden. Die gleiche Technik der Mauer- 
konstruktion findet sich übrigens wieder im Südosten der Stadt Alessandria (Piemont), 
wo sie offenbar auf spanische Moriscos zurückgeht (siehe A. Coppa Patrini, Costru- 
zioni edilizie diterra battuta nel territorio d@ila Erasiecheta 
(Alessandria), Alessandria, G. Colombani & C., 1935). Zur Verbreitung der 
Technik auf der Pyrenäenhalbinsel und in Marokko siehe meine Ausführungen 
Ethnologis cher Am zeigen lV 1942 Cu Pam Ouai are 
problema del loro matriarcato (S.49—75) ist eine gut dokumentierte 
Studie auf Grund der Literatur. Tucci orientiert über den Stand der Erforschung dieser 
beiden Völkerschaften Erythreas und vertritt die Anschauung, daß zwischen Baria und 
Cunama wohl ursprünglich kein Unterschied besteht und sich die Baria nur durch 
Vermischung mit anderen Bevölkerungsteilen von den Cunama unterscheiden. Mit 
Recht weist er darauf hin, daß wie anthropologisch so auch sprachlich die Stellung der 
Baria und Cunama noch keineswegs geklärt ist (proto-kuschitisch oder nilotisch). Aus- 
führlich studiert Tucci die Stellung der Frau (sexuelle Freiheit vor und während der 
Ehe; Unterstellung der während der Ehe geborenen Kinder unter die Gewalt des Ehe- 
mannes, die der vorehelichen unter die Gewalt des Bruders der Mutter; Entfernung 
des Gatten während der Geburt und während des darauffolgenden Monats), Erbrecht 
und Blutrache. Er sieht hier Überreste der von der Mutter her bestimmten Familie 
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(famiglia materna), doch so, daß er den Terminus Matriarchat mit Recht nicht fiir 
kennzeichnend hält, und eine Überlagerung von Sitten der patriarchalischen Familie, also 
einen Ubergangszustand. Jedenfalls, so schließt Tucci, kann bei dem heutigen Stand der 
Forschung nicht von einem ausgesprochenen Matriarchat bei Baria und Cunama die 
Rede sein. Er verweist dann noch auf die ganz ähnliche Stellung der Frau bei den Tuareg. 
G@ Cocchiara, Ilmitocome,storia vera" (S. 76—86), nimmt Bezug 
auf R. Pettazzonis Einleitung zu dem I. Band seiner Miti e le ggende (Africa- 
Australia, Turin 1948), der auf die Unterscheidung hingewiesen hat, die die nord- 
amerikanischen Pani-Indianer (und auch australische und afrikanische Volker) zwischen 
„wahren“ und „falschen“ Geschichten machen, wobei unter „wahren“ Geschichten 
solche verstanden werden, die sich mit der Erschaffung der Welt, den Göttern, den 
übernatürlichen Wesen und dem volkstümlichen Helden beschäftigen, während die 
„falschen“ Geschichten profanen Inhalts sind. Nach Auseinandersetzungen mit dem 
Begriff des Mythos bei Levy-Bruhl kennzeichnet C. die „wahren“ Geschichten als 
„heilige” Geschichten, indem er zeigt, daß ihnen eine besondere Art des Vortrags und 
eine besondere Bedeutung und Stellung im Kult zukommt, sowie daß in manchen 
Fällen gewisse Teile der Bevölkerung, etwa die Frauen, vom Anhören ausgeschlossen 
sind. C. sieht in den mythologischen Geschichten insofern „historische“ („wahre“), als 
sie eben die Geschichtsauffassung des Volkes zu einer bestimmten Zeit widerspiegeln. 
C. schneidet noch eine weitere Frage an. Die Sammler von Volksmärchen g=ben oft 
nicht an, ob sie die Märchen selbst aufgezeichnet haben oder sich Dolmetscher bedienten. 
Selbst Boas hat einige Texte aus zweiter Hand veröffentlicht. Kroeber hat sich von 
50 Eingeborenenmärchen 48 auf Englisch erzählen lassen, Frobenius hat sich stets Dol- 
metscher bedient. C. beantwortet die Frage, ob durch diese Methode die Genauigkeit 
der Wiedergabe des Märchens leide, dahin, daß er nicht der Meinung sei, denn (wie 
auch Pettazzoni hervorhebt) für viele Eingeborenenmärchen sei man überhaupt auf 
Versionen in einer europäischen Sprache angewiesen, und auch bei Mitteilung der 
genauen Originalfassung sei man auf eine europäische Übersetzung angewiesen, die 
doch nur eine freie Übersetzung sein könne. Diese Auffassung teile ich durchaus nicht. 
Zu einem wirklichen Verständnis eines Märchens ist stets die Originalfassung erfor- 
derlich, Ton und Stil sind nur im Original erfaßbar, und wer einmal orientalische, 
afrikanische oder indianische Märchen im Original gelesen hat, der erkennt, wie außer- 
ordentlich groß der Unterschied oft zur Übersetzung sein kann. Das Ideal ist also immer 
die Originalfassung. Für vergleichende Motivforschung mag oft eine Übersetzung 
genügen. Auch kann man nicht verlangen, daß ein Forscher, der vergleichend arbeitet, 
alle Sprachen der Welt kennt. Da es aber immer Völkerkundler und Sprachforscher 
geben wird, die wenigstens auf einem geographisch umrissenen Teilgebiet gut zu Hause 
sind, sollte die Herausgabe von Märchen stets auch im Original, möglichst sogar in 
phonetischer Umschrift erfolgen. Eine beigegebene Übersetzung in einer geläufigen 
Sprache ist ein sehr nützliches Hilfsmittel zum Textstudium, im übrigen aber eben 
doch nur ein Behelf. P. Hambruch hatte durchaus recht, wenn er in seinen deutschen 
Übersetzungen malaiischer und Südsee-Märchen solche Märchen bevorzugte, deren 
Original nachprüfbar ist (vgl. Südseemärc hen, Jena 1921, S.IX; Malaiische 
Märchen, Jena 1922, S.IV). Welche Überraschungen die Veröffentlichung des Ori- 
ginals bringen kann, wenn bislang nur eine Übersetzung bekannt war, zeigt neuerdings 
L. Schultze, Jena, Wahrsagerei, Himmelskunde und Kalender der 
alten Azteken, Stuttgart 1950. Der portugiesische Folklorist Fernando de 
Castro Pires de Lima bringt (S.87—91) eine kleine Studie über die Sirene im 
portugiesischen Folklore (La sirena nel folklore portoghese). Die Zitate 
von Versen portugiesischer Dichter und aus portugiesischen Romanzen sollten im 
Original und nicht nur in der italienischen Übersetzung gegeben werden. 
Wilhelm Giese. 


Onians, Richard Broxton: The Origins of European Thought about 
the Body, the Mind, the Soul, the World, Time, and Fate. New Inter- 
pretations of Greek, Roman and kindred evidence also of some basic 
Jewish and Christian beliefs. Cambridge, at the University Press, 1951. 
547 S. 2 Abb. Leinen 45 s. 


Mit diesem umfangreichen Werke legt der Londoner klassische Philologe R. B. 
Onians die Ergebnisse von 30 Jahre umfassenden Studien vor. Sie betreffen die Geheim- 
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nisse des menschlichen Lebens, das kérperliche und geistig-seelische Sein des Menschen, 
seine Verwobenheit mit dem Ablauf der Zeit und seine Abhangigkeit von den Schick- 
salsmächten. Onians bemüht sich, die Antworten herauszustellen und zu interpretieren, 
die die alten griechischen Autoren, vorab Homer, zu diesen die Menschen immer wieder 
beschaftigenden Fragen geben. Der vielschichtige Stoff ist in drei Hauptteile gegliedert, 
der erste gilt dem Thema The Mind and the Body, der zweite behandelt das Verhältnis 
The Immortal Soul and the Body und der dritte schließlich die Frage nach Fate and Time. 

Zahlreiche Worte erhalten durch die Etymologien Onians’, auf die hier nicht ein- 
gegangen werden kann, ein neues Gesicht, und damit werden häufig Beziehungen 
offenbar, die man vorher nicht beachtet oder nicht verstanden hat. Mit großem Gelehrten- 
fleiß und mit viel Gründlichkeit hat der Verf. zu den einzelnen Fragen und Zusammen- 
hängen eine Fülle von Belegen zusammengetragen, wobei er namentlich auch ethno- 
graphisch-volkskundliche Erscheinungen in weitgehendem Maße berücksichtigte. Ent- 
sprechend dem Thema kommen dabei u.a. Vorstellungen und Bräuche zur Sprache, die 
sich auf die einzelnen Körperteile beziehen. Neben dem Kopf, der Hand usw. werden 
dabei ganz besonders die Knie behandelt; die glückbringende wie auch die apotropäische 
Bedeutung dieser Teile oder mancher der mitihnen verknüpften Handlungen wird damit 
in verschiedenen Fällen wesentlich erhellt. Die Behandlung der Seelenvorstellungen bringt 
es mit sich, daß dem Tod und den Bestattungsbräuchen ein größerer Raum gewidmet ist. 
Mit der Behandlung der Rolle und der Erscheinungsformen des Schicksals wendet 
sich Onians wohl einer der wichtigsten Fragen der indogermanischen Überlieferung 
zu, die namentlich hinsichtlich der Götterwelt Homers von entscheidender Bedeutung ist. 

Die große Zahl sowie die Reichhaltigkeit der Fußnoten zeugen von dem ungeheuren 
Umfang des herangezogenen gelehrten Apparates, bei dem auch die deutsche wissen- 
schaftliche Literatur weitgehend berücksichtigt wurde. Trotzdem wird man manchen 
Hinweis oder Bezug auf beachtenswerte wissenschaftliche Erörterungen der einzelnen 
Themen vermissen und manche Anmerkung als unzureichend empfinden. So scheint 
es unmöglich, in einem Werk, das sich neben anderem hauptsächlich mit der Beurteilung 
der Schicksalsmächte bei den Alten befaßt, zum Beispiel an der Einführung Baeum- 
lers zu der von M. Schroeter herausgegebenen Auswahl aus den Werken Bachofens 
vorüberzugehen, man mag zu Bachofen wie auch zu Baeumler stehen, wie man will. 
Weniger entscheidend, aber immerhin doch ergänzend und aufklärend wäre manchmal 
auch die Heranziehung des Handwörterbuches des deutschen Aberglaubens gewesen, 
das offenbar nur ganz ausnahmsweise aufgeschlagen wurde. Auch die Arbeiten von 
von Negelein, Meuli u.a. hätten öfters gut Verwendung finden können. 

Onians hat entsprechend seiner Themastellung hauptsächlich die Anschauungen 
behandelt, wie sie sich von den genannten Erscheinungen bei den europäischen Völkern 
nachweisen lassen, und hat im großen ganzen eigentlich nur bei den Völkern des Alter- 
tums über Europa hinaus gewisse Vorstellungen und Bräuche verfolgt. Nur selten zieht 
er andere Kulturvölker in den Kreis seiner Untersuchung ein, und noch geringer ist 
die Zahl der Belege aus dem Bereich der Naturvölker. Onians nimmt dabei zum natur- 
völkischen Material noch jene Stellung ein, wie sie im Kreise der älteren Philologen 
noch immer recht verbreitet ist: die einzelnen Fakten werden einfach als „Parallelen“ 
aufgefaßt und ohne Berücksichtigung der historischen Schichtung der betreffenden 
Völker angeführt. 

Wenn auch in diesen Punkten die Ausführungen von Onians nicht oder nur unzu- 
länglich befriedigen, so soll mit ihrer Erwähnung keineswegs die hervorragende wissen- 
schaftliche Leistung geschmälert werden, die dieses schöne und umfassende Werk des 
englischen Gelehrten darstellt. Ferdinand Herrmann. 


Lambertz, Maximilian: Die geflügelte Schwester und 
dieDunklenderErde. Albanische Volksmarchen. 225 S. Übersetzt 


und herausgegeben von Lambertz. Sammlung: „Das Gesicht der Völker”. 
Erich Röth Verlag, Eisenach 1952. 


Aus der Feder des mit dem Stoff seit langem vertrauten Verfassers werden in dem 
vorliegenden Büchlein insgesamt 27 albanische Volksmärchen, aus zum Teil meist schwer 
zugänglichen Publikationen, in deutscher Sprache vorgelegt. Das ethnographisch so 
interessante Volk der Albaner wird dank seiner Märchen unserem Verständnis nahe- 
gerückt. Zugleich wird der Rückzugscharakter dieses Landes und seine Lage zwischen 
Orient und Okzident besonders deutlich. 


” 
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Die Märchen stellen eine Fundgrube ethnographischen Details dar. Im einzelnen 
seien genannt der Lugat, der Wiedergänger, den wir ja auch aus der altnordischen 
Uberlieferung kennen, dann die Wahl- oder Blutsbrüderschaft, der Grindköpfige (der 
Jüngste der Brüder), die Gewitterdämonin Kutschedra, der Dif (der dumme, menschen- 
fressende Riese), das Bruder-Schwester-Verhältnis, die Ora (die weiblich gedachte 
Schutzgottheit jedes Menschen), die Bukura e Dheut (die Schöne der Erde, d.i. die 
Göttin der Unterwelt, des Frühlings und des Wachstums), die Drangues, der Schwur 
auf den Stein, die Blutrache usw. 

Die glänzende Stoffbeherrschung des Herausgebers dokumentiert sich nicht nur in 
der klugen Auswahl, sondern auch in den ausgezeichneten Anmerkungen. 

RECU 


Himmelheber, Hans: Der gefrorene Pfad. Volksdichtung der 
Eskimos. Mythen und Märchen, Legenden und Ahnengeschichten. 136 S. 
Auf einer völkerkundlichen Forschungsreise in Südwest-Alaska und auf 
der Nunivak-Insel aufgenommen und in Auswahl herausgegeben. Samm- 
lung: „Das Gesicht der Völker“. Erich Röth Verlag, Eisenach 1951. 

Was der Verfasser während seines Aufenthalts in den Jahren 1936 auf 1937 auf 
Nunivak und am Kuskokwim bei den Eskimos an Mythen, Tierfabeln, Helden- und 
Ahnengeschichten erfuhr, legt er in diesem kleinen Band in Auswahl vor. 

Abgesehen von der zu erwartenden hohen Bedeutung der Tiere in den Erzäh- 
lungen, verraten viele dieser Geschichten einen guten psychologischen Blick (Die fünf 
Kajakfahrer) und ein immer wieder überraschendes Verständnis für die Natur, wofür 
ja die Eskimos bekannt sind. 

Zusammen mit dem sehr instruktiven einführenden Text spiegelt sich in diesen 
Erzählungen und Mythen die gesamte geistige und materielle Kultur der Eskimos. Die 
entsprechenden Beeinflussungen von den Indianern der Nordwestküste hat der Ver- 
fasser mit Recht hervorgehoben. Einige idiomatische Ausdrücke wie „Heirater”, „Erd- 
bollen” und „Kick“ hätten vermieden werden können. 

Im ganzen ein sehr anregender Beitrag zur Ethnographie der Eskimos. 

IE KEN ke IK, 


Himmelheber, Hans: Aura Poku. Volksdichtung aus Westafrika. 
Mythen, Tiergeschichten u. Sagen, Sprichwörter, Fabeln u. Rätsel. 186 S. 
Auf einer völkerkundlichen Forschungsreise an der Elfenbeinküste auf- 
genommen und in Auswahl herausgegeben. Sammlung: „Das Gesicht der 
Völker“. Erich Röth Verlag, Eisenach 1951. 

Hans Himmelheber, durch zwei Expeditionen (1933 und 1934/35) mit den Baule, 
einem Akan-Volk der Elfenbeinküste, bestens vertraut, gibt in dem vorliegenden Bänd- 
chen eine Auswahl der von ihm gesammelten Mythen, Tierfabeln, Märchen und 
Stammessagen. 

Aus dem reichen Material seien hervorgehoben: Die Mythe vom Ursprung des 
Todes durch Streit, aber auch infolge der nachlässig überbrachten Nachricht (durch den 
Hund), ferner die Spinne als das ränketüchtige, kluge Tier, aber auch eindeutig präani- 
mistische Vorstellungen („Die 7 Söhne, die ihren toten Vater suchten”). 

Niamye, der Hochgott, spielt im Kult der Baule noch eine große Rolle, man opfert 
ihm. Die orientalischen Einflüsse durch den engen Kontakt zum Sudan sind nicht zu 
übersehen. Der Hinweis auf den hohen Anteil des Jagers an der Neufindung des 
Erzählgutes ist sehr wertvoll. 

Die Stammessagen der Baule, wobei Aura Poku, die Königin, unter der die Land- 
nahme vor etwa 200 Jahren erfolgte, eine Hauptrolle spielt, stellen ein ausgezeichnetes 
Quellenmaterial für die Eingeborenengeschichte dar. Zusammen mit den kurzen Ein- 
führungen ist dieses Büchlein eine sehr dankenswerte Erweiterung unseres Wissens 
von dem so kunstsinnigen Volke der Baule. EI, CAEN 


Tschechow, Anton:Die Steppe. 230S. Aus dem Russischen über- 
setzt und herausgegeben von Dr. Cornelius Bergmann. Sammlung: „Das 
Gesicht der Völker”. Erich Röth Verlag, Eisenach 1952. 

Die beiden meisterhaften Erzählungen von Tschechow („In der Steppe" und „In 
der Schlucht“) sind mit den drei vorausgegangenen Bändchen schwer unter einen Hut 
zu bringen. Es wäre naheliegender gewesen, russische Volksmärchen dafür zu bringen. 
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Immerhin bietet der klare Realismus des 1860 in Taganrog geborenen und 1904 in 
Badenweiler verstorbenen Verfassers einen guten Einblick in die Welt des eben ent- 
stehenden russischen Bürgertums mit all den damit verknüpften Schwächen des An- 
fangs. Meisterhaft sind die Naturbeobachtung und die Darstellung des Denkens und 
Fühlens des kleinen Mannes wiedergegeben. Als psychologisch sehr aufschlußreich 
seien zwei Sätze hervorgehoben: „Die Russen lieben die Vergangenheit, aber sie mögen 
nicht für etwas leben“ und „Wer arbeitet und duldet ist (dem anderen) vorgesetzt." 

JE Sole 


Veröffentlichungen des Museo del Pueblo Espanol in 
Madrid. Herausgegeben von Prof. Dr. Julio Caro Baroja. 8. Madrid, o. J. 


«Proyecto para una instalacién al aire libre del Museo del 
Pueblo Español, Madrid», 55 S. Der Direktor des Madrider Museums 
fiir Volkskunde, der durch seine ausgezeichneten Schriften zur Volkskunde der 
Iberischen Halbinsel bestens bekannt ist, macht in diesem Heft detaillierte Vor- 
schlage zur Anlegung eines „Freilicht-Museums” für die nach Großlandschaften 
und Provinzen gegliederte Aufstellung der von ihm betreuten Bestände, mit land- 
schaftstypischen Baulichkeiten nach dem Vorbild entsprechender Anlagen in Stock- 
holm, Oslo und Arnheim. 

«Homenaje a D Mateo ıSılvellassl@ontemenchaisesdrenareusgsso 
1946/47)», 56 S. Als Ehrung für den 1948 verstorbenen Präsidenten des 
Patronats des Madrider Museums für Volkskunde werden in diesem Heft neben 
einer Würdigung des Verstorbenen aus der Feder des Marques de Lozoya die 
folgenden Vorträge veröffentlicht: 

Julio Caro Baroja: «Posibilidades actuales y futuras del Museo del Pueblo Espanol»; 

Jose Tudela: «La trashumancia: su origen, su evoluciön, sus tipos»; 

Jose Manuel Gonzalez Valcarcel: «Notas para el estudio de la arquitectura popular 
espanola». 

Außer diesen beiden Veröffentlichungen und dem geistvollen Vortrag von Luis Perez 

Bueno: «De la villa y corte en los siglos XVII y XVIII» (27 S. mit 6 Tafeln) liegen bis- 

her die folgenden acht bebilderten Kataloge der Bestände des Madrider Museums für 

Volkskunde vor: 

Catäalogo de la Colecciön de Medallas, mit einer Einleitung des Mar- 
qués de Lozoya, 48 S. mit 12 Tafeln; 

Catalogo dela Coleceion de Cruces, mit einen vEinleitunge von kuns 
Pérez Bueno, 23 S. mit 12 Tafeln, 

Catalogo de la Colecciön de Almireces, mit einer Einleitung von 
Julio Caro Baroja, 24 S. mit 12 Tafeln; 

Catalogo de la Colecciön de Relicarios, mit einer Einleitung des 
Marqués de Lozoya, 34 S. mit 6 Tafeln; 

Catalogo der la "Coleccrvon die. Cuern as sat avlliad acsmnyangima biavasarse 
mit einer Einleitung von Julio Caro Baroja, 30 S. mit 8 Tafeln; 

Catalogo de la Coleccion de Pendientes, mit einer Einleitung von 
Carmen Baroja, 29 S. mit 18 Tafeln; 

Catalogo de la Colecciön de Amuletos, mit einer Einleitung von 
Carmen Baroja, 35 S. mit 31 Tafeln; 

Catalogo de la Coleccion de instnumentoseutnerzadossenere 
elaboracion del lino y fabricacién del. hilo” mit einer Ein- 
leitung von Julio Caro Baroja, 29 S. mit 16 Tafeln. 

Die Kataloge geben mit ihren Tafeln einen ausgezeichneten Eindruck von den Be- 

standen der reichen Madrider Sammlung und erwecken den Wunsch, daß weitere 

bebilderte Verzeichnisse folgen, von denen je eines über «Sonajeros» (Julio Caro 

Baroja) und «Rosarios» (Marqués de Lozoya) schon vor der Drucklegung stehen. 

Heumann fram bromn 


Manga, J.: Betyarendarstellungen auf den Schnitzereien ungarischer Hirten. 
In: Acta Ethnographica Academiae Scientiarum Hungaricae. T. 2, Fasc.1—4, 
S. 217—254, Budapest 1951. 


An Hand musealen Materials und eigener volkskundlicher Aufzeichnungen unter- 
sucht der Verf. die Motive der Hirtenkunst, die sich mit der Darstellung und Verherr- 
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lichung der Betyaren, der ungarischen Hirtenräuber, befassen. Das Brigantentum, das 
in Ungarn bis auf die Wirren der Türkenkriege zurückgeht, hat im 19. Jahrhundert 
einen Höhepunkt erreicht. Die Wälder Transdanubiens und des Oberlandes sowie die 
Sumpfgebiete und Moore des Alfölds bildeten damals Zentren eines Bandenwesens, 
das nicht zuletzt eine elementare Form der Auflehnung gegen das ungarische Feudal- 
system darstellt. Die wirtschaftlichen Umwälzungen nach 1800 (durch Rationalisierung 
der Viehzucht bedingte Wandlungen des Hirtenlebens, vermehrte Fronarbeit beim Bau 
von Chausseen, Kanälen u. dgl. m.), die Auswirkungen der Französischen Revolution 
und der Freiheitsidee, die die demütigende Behandlung der Bauern besonders uner- 
träglich erscheinen ließ, die tief eingewurzelte Abneigung gegen den Militärdienst und 
die Erschütterungen der Jahre 1848/49 gaben dem Betyarentum immer neuen Auftrieb. 
So dürfte es zu erklären sein, daß die als Rächer und Schützer der Armen idealisierten 
Betyaren seit der Mitte des 19. Jahrhunderts ein klassisches Motiv der Hirtenkunst 
werden. Auf zahlreichen Gebrauchsgegenständen — Salzfässern, Zigarettendosen, 
Behältern für das Rasiermesser u. dgl. — werden die Bilder der berühmten, in den 
Liedern und Überlieferungen des Volkes lebendigen Bandenführer in ihren charakte- 
ristischen Trachten festgehalten. Die durch interessante Abbildungen bereicherte Studie 
bietet eine eingehende Beschreibung der dabei verwandten Techniken sowie der ein- 
zelnen behandelten Motive. Sie stellt darüber hinaus aber auch einen wertvollen 
Beitrag zur Sozialgeschichte des Räubertums dar, dessen politische Bedeutung in feu- 
dalen Gesellschaftsverhältnissen nicht übersehen werden darf. 
Gielorugrkleikengt: 


Sonnen,P. Johannes, C.M.:DieBeduinen amSee Geneza- 
reth. Ihre Lebensbedingungen, soziale Struktur, Religion und Rechtsver- 
hältnisse. Mit einem Celeitwort von Prof. Dr. Dr. Spies, 32 Fotos und einer 
Karte. 175 Seiten. (= Palästinahefte des Deutschen Vereins vom Heiligen 
Lande, Heft 43—45). Köln 1952. 


Obwohl für einen breiteren Leserkreis bestimmt, besitzt das Werk auch hohen 
wissenschaftlichen Wert und ist für Völkerwissenschaftler, Orientalisten, Alt- und 
Neutestamentler den Standardwerken der Beduinenliteratur, wie den „Bemerkungen 
über die Beduinen und Wahaby” von J. L. Burckhardt, der ‚Arabia Petraea’’, Band III, 
sowie den „Manners and Customs of the Rwala Bedouins” von A. Musil und den 
„Coutumes des Arabes au pays de Moab’ von A. Jaussen, durchaus ebenbürtig und 
gleich gehaltvoll. Seine Zuverlässigkeit steht außer Frage, da es auf einem ununter- 
brochenen — und gut genutzten — 40jährigen Umgang des Verfassers mit den 
beschriebenen Beduinen beruht. Dankenswert ist die Beifügung der arabischen termini 
für die meisten religiösen, rechtlichen etc. Begriffe, hervorzuheben die korrekte Über- 
setzung vieler typischer beduinischer Formeln, so daß es hier nur wenige Verbesse- 
rungsvorschläge gibt: Seite 61, Zeile 6: Hüte dich, bei Gott! — S. 64, Z. 1 und 7: ifelhom 
ae Greitt zuce —— s 100, 2.7 w.u.: Nimm an“dein Schlachttier.)../5—— ss: l27, 
Z. 16/17: Da&San = Daggal (s. Enzyklopädie des Islam s. v. Dadjdjal). — S. 77, Z. 27: 
„der zwei Todesengel des Verstorbenen” ist unklar formuliert; es handelt sich um 
Munkar und Nakir (s. EI s. v. Munkar wa-nakır). 

Zur Charakterisierung des reichen Inhaltes weise ich auf einiges von dem hin, was 
eine Ergänzung zu Burckhardt, Musil und Jaussen darstellt: Zeremonielle Verwendung 
von Salz (S.19, 98/99). — Stellung der Frau (S. 20, 24/25, 94). — Speisetabus (S. 22, 
140). — Verschiedene Arten von Anstellung der Hirten (S. 51/52). — Kein ‘aqiqa- 
Opfer bei der Namengebung (S. 60). — Beschneidung eines toten Knaben (S. 76, vgl. 
dazu I. Kor. 15. 29: Ein Lebender läßt sich für einen Toten taufen, und im Islam die 
Möglichkeit, die Pilgerfahrt nach Mekka durch einen Vertreter durchführen zu 
lassen). — Begräbnis in fremder Erde (S. 72). — Aufnahme in den Stamm = ‘amumiya 
(S. 79/80). — Die Aufzählung der Stämme um den See Genezareth bietet z.T. sehr gute 
Nachträge zu den entsprechenden Abschnitten des 1943 erschienenen II. Bandes von 
Oppenheim, Die Beduinen. — Sehr interessant ist die Darstellung der Opfer (s. 94—99, 
135/36). dabiha, welches in der islamischen Tradition und Jurisprudenz lediglich ein 
förmlich zu schlachtendes Tier bezeichnet, bedeutet hier durchweg Opfertier, obwohl 
ich nicht sicher bin, ob nicht an einigen Stellen die Übersetzung mit „Schlachttier“ 
genügt hätte. Besonders beachtenswert ist die Beobachtung, wie die Opfer im Gegen- 
satz zur islamischen Tradition und Jurisprudenz als Sakramente aufgefaßt werden 
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(ebenso wie die Beschneidung, s. oben). Handelt es sich hier um eine innerislamische 
Entwicklung oder um das zahe Nachleben altsemitischer Vorstellungen (vgl. Curtiss, 
Ursemitische Religion)? Die Bestimmung eines lebenden Esels zum dahiya-Opfer (S. 99) 
scheint der unblutigen Tierweihe verwandt, da der Esel nach islamischem Gesetz nicht 
gegessen werden darf. — Die S. 114 geschilderten Zeremonien bei Verlegung des 
Lagers usw. wurden schon in vorislamischer Zeit getibt, vgl. die Kommentare zu 
Koran 72,6 (Flügel). — Eine wirkliche Lücke stellt das Fehlen von Ausführungen über 
den Fischfang dar. 

In diesem Zusammenhang dürfen vielleicht einige grundsätzliche Wünsche für die 
künftige „Feldforschung‘ bei den Beduinen angemeldet werden. 

1. Als Untersuchungsobjekte müssen die kleinsten, noch homogenen Einheiten 
gewählt werden (vgl. dazu die Rezension von Dalman zu Musils Arabia Petraea, 
Band II, in ZDPV 34/1911 und H. Granquist, Marriage Conditions in a Palestinian 
Village). S.67 u. 81 zeigen die Schwächen einer generalisierenden Darstellung hetero- 
gener Elemente, S. 107 ff. (Welis und Heiligtümer) die Vorzüge der gewünschten 
Detailschilderung. 

2. Man sollte einmal die Gemeinsamkeit so vieler beduinischer Einrichtungen 
als Problem empfinden und mehr als bisher den Differenzen Aufmerksamkeit schenken. 
Wenn wir bei der Aufzählung der einzelnen Stämme (S. 81—92) erfahren, von wie ver- 
schiedener Herkunft und Entwicklung sie sind, so können wir uns nur wundern, wie 
viele übereinstimmende Züge sie in relativ kurzer Zeit aufweisen. Das gleiche Milieu 
allein reicht zur Erklärung nicht aus. 

3. Vor allem brauchen wir ein umfangreiches hadit des Beduinenlebens nach Art 
des islamischen hadit, insbesondere für alle gesellschattlichen Institutionen, also 
Berichte über konkrete Einzelfälle (s.z.B. S. 148/50, 152/53, 159/60 u. A. Kennett, 
Bedouin Justice), um einerseits die beduinische Pflichtenlehre mit der Praxis ver- 
gleichen und andererseits die Berichte über die vor- und frühislamische Gesellschaft 
besser verstehen zu können. Wie fruchtbar solche Form der Darstellung auch für die 
religiösen Phänomene ist, zeigen die Kapitel „Geister (S. 114 ff.) und „Wundertätige 
Menschen” (S.122ff.). Auch folkloristisch wertvolles Material wird dadurch zutage 
gefördert (s.S. 140 die Geschichte vom dankbaren Leoparden, dem eine Beduinin die 
vereiterte Vordertatze behandelt). 

Hoffen wir, daß uns P. Sonnen aus dem im vorliegenden Werke längst nicht völlig 
gehobenen Schatze seiner Erfahrung den sahih (= kanon. islam. Traditionssammlung) 
für die Beduinen des Sees Genesareth schenken wird! BR Grat, Koln: 


Ränk, Gustav: Das System der Raumeinteilung in den 
Behausungen der nordeurasischen Völker. Ein Beitrag 
zur nordeurasischen Ethnologie. II. Teil. Stockholm 1951. (Skrifter utgivna 
av Institutet för Folklivsforskning vid Nordiska Museet och Stockholms 
Hôgskola. 3.) 


Gustav Ränk, vormals Professor für Ethnographie an der estnischen Universität 
Tartu (Dorpat), hat als ständiger Stipendiat des „Institutet för Folklivsforskning” 
(Prof. Sigurd Erixon) und mit der Unterstützung des „Humanistischen Fonds’ des 
schwedischen Staates nunmehr den zweiten Teil seiner großen Arbeit über den Haus- 
kult der nordeurasischen Völker veröffentlicht. Dieser Teil bringt zuerst in drei um- 
fangreichen Abschnitten das gesamte Material aus Nord- und Mittelasien, nachdem 
der erste Teil dem nordosteuropäischen Gebiet, dem eigentlichen Ausgangsgebiet 
des Verfassers, gewidmet worden war. Der letzte Abschnitt enthält eine Zusammen- 
fassung und kulturgeschichtliche Vergleiche. 

Daß der gesamte Erscheinungskomplex einer kultischen Gebundenheit der 
Behausung einen älteren Ursprung haben muß, erwiesen bereits im europäischen Raum 
verschiedene Verknüpfungen von kirchlich-volkstümlichen christlichen Sitten und 
Gebräuchen mit solchen vorchristlichen Ursprungs. In einen weiteren völkerkund- 
lichen Zusammenhang gestellt, wird der nordosteuropäische Kultus der heiligen Hinter- 
ecke bzw. der ganze Hauskult als solcher aufgehellt, sobald wir ihn mit entsprechenden 
Erscheinungen bei den Wildbeutern und Rentiernomaden, auch bei den Hirtennomaden 
in Nord- und Miitelasien, vergleichen. 

Die Behausung als Bauform und Wohnstätte ist auch hier der Ausgangspunkt wie 
im ersten Teil bei der Behandlung der nordosteuropäischen Bauernstuben. Die Haupt- 
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gruppen der Bauformen im gewaltigen Raum von Nord- und Mittelasien werden in 
eine kontinental-nordeurasische Formengruppe, eine ostsibirische Sonderformengruppe 
sowie in eine ihrem Inhalt nach am einheitlichsten dastehende Formengruppe der 
mittelasiatischen Hirtennomaden eingeteilt. Vorarbeiten, Materialsammlungen wie prä- 
liminare Einteilungen von Charuzin, Sirelius, Jochelson, Byhan u.a. 
bilden hierbei den Ausgangspunkt. 

Am Schluß dieses ersten Abschnittes wird die Orientierung der Behausungen 
(vgl. G. Ränk in: ETHNOS, 1949, Nr. 2—4), die Struktur der Hausgemeinschaften 
und der Umfang der Wohneinheiten (Groß- und Kleinfamilien) behandelt. 

Es folgt ein Abschnitt über die Frage der Raumeinteilung in ihren wirt- 
schaftlichen und sozialen Beziehungen und Funktionen. Ausgehend von sachlichen und 
terminologischen Anhaltspunkten, werden die funktionelle Gliederung des Wohn- 
raumes und die Raumordnung, getrennt nach Rentiernomaden und Wildbeutern in 
Nordasien und den Hirtennomaden in Mittelasien, mit einigen bemerkenswerten 
Abweichungen in ihren gegenseitigen Beziehungen besprochen. Bei den letzteren 
liegt nämlich der den männlichen Familienmitgliedern und männlichen Gästen 
bestimmte Ehrenplatz (,„tör" der türkischen Völker, ,,baran” der Mongolen) in dem- 
selben Raumsektor wie in den nordosteuropäischen Bauernstuben, d.h. links von der 
Mitte der Hinterwand, dem Sitz des Hausherrn, während die Frauen- und allgemein die 
Familien- und Wirtschaftsseite rechts sich befindet. In den Zelten der kontinental- 
nordeurasischen Wildbeuter und Rentiernomaden dagegen verläuft die allgemeine 
trennende Grenze zwischen den Geschlechtern und den ihnen zustehenden Behausungs- 
abschnitten in einer anderen Linie, welche die vordere Frauenhälfte von der hinteren 
Männerhälfte (rennt. 

Auf diese Erscheinungen gehen im einzelnen die folgenden Unterabschnitte ein: 
Die Gruppierung der Familienmitglieder im Wohnraume — Die Platzverteilung bei den 
Rentiernomaden und Wildbeutern — Die Platzverteilung bei den Hirtennomaden -— 
Der Sitzplatz des Hausherrn — Die Placierung der Fremden und Gäste im Raum — Der 
Ehrenplatz des Gastes. 

Die mit den Glaubensvorstellungen zusammenhängenden Faktoren der Raum- 
einteilung werden an letzter Stelle behandelt, nachdem die wirtschaftlichen und 
sozialen Beziehungen schon klargelegt worden waren, was eine einheitlich umfassende 
Gesamtdarstellung bedingt. Hierbei unterbaut die eine Lebenssphäre die andere, behält 
jedoch ihre eigene Berechtigung und wird dementsprechend behandelt. Die Beziehungen 
der Hausgeister (denn um solche handelt es sich naturgemäß) zu den Verwandtschafts- 
gruppen, den Geschlechtern und ihrer Arbeitsteilung erklärt sich somit ungezwungen 
aus dem Vorhergehenden. Bei dem allgemein herrschenden Antagonismus zwischen 
den Geschlechtern, also bei einer allgemein im Gesamtgebiet herrschenden patri- 
linealen Abfolge, treten uns hier die Hausgeister der männlichen Linie, d.h. die haus- 
eigenen Geister der Familie, entgegen und neben ihnen die gewissermaßen „fremden, 
nicht eigentlich zur Familie und zum Hausstand gehörenden Hausgeister der Frauen, 
die von der Frau aus ihrem Vaterhaus mitgebracht und sodann nicht von ihr weiter- 
vererbt werden können. 

Am einleuchtendsten wird uns diese Zweiteilung bei den verschiedenen Tun- 
gusen-Stämmen, namentlich den Amur-Tungusen (in ihrem „Sippengeister-Malu- 
Komplex“, vgl. besonders Shirokogoroff). Die Anordnung der sichtbaren Haus- 
heiligtümer, Abbildungen oder anderen Vertreter der Hausgeister im Wohnraum ent- 
spricht ganz derjenigen der Gruppierung der Familienmitglieder selbst und dement- 
sprechend dem für die Ausführung ihrer verteilten Arbeiten (Arbeitsteilung) bestimm- 
ten Raumsektor, wie der übrigen Lebensfunktionen und Aufenthaltsplätze. Was den 
durchgehenden Unterschied zwischen den Rentiernomaden und Wildbeutern des 
kontinental-nordeurasischen Raumes einerseits, zwischen den Hirtennomaden Mittel- 
asiens andererseits anbetrifft, so stoßen wir auf dieselben Unterschiede, wie schon oben 
genannt. Der Kultplatz in den Zelten der ersteren liegt allgemein in der Mitte der 
Hinterwand, dem Eingang direkt gegenüber, hinter der Feuerstätte (,possjo” der 
Lappen; „sinikui“ der Samojeden; ,,malu’ der Tungusen). Dieser Kultplatz ist der 
Standort der Geister der väterlichen Linie. Bei den Lappen, wo eigentlich keine Nach- 
richten von Götzenbildern im Zelt selbst vorhanden sind, steht die heilige Trommel, 
auch Schamanentrommel, an diesem Platz. Die eigenen Geister der Frauen dagegen 
findet man in den eigentlichen Frauenabteilungen der Behausung, in der vorderen Tür- 
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hälfte des Zeltes bei den kleinen Völkerschaften Nordasiens, aber an der rechten Seite 
in den Nomadenjurten der Hirtennomaden (vgl. S. Rank, in: ETHNOS, 1949, Nr. 3/4). 

Dementsprechend beziehen sich die verschiedenen Verbote, die Tabuvorschriften, 
im Wohnraume auf die speziellen Abschnitte, besonders aber diejenigen der haupt- 
sächlichen Kultorte, die der väterlichen Hausgeister, und stehen ausschließlich mit den 
Frauen, besonders den ‚fremden‘, in die Familie eingeheirateten Ehefrauen, in Ver- 
bindung. Hier hat Ränk, ohne es direkt auszusprechen, voll und ganz eine animistische 
Grundlage jener Vorstellungen erwiesen, welche die sog. Unreinheit der Frau im 
allgemeinen betreffen. Es sind die fremden Geister, die hier die Exklusivität der Frau 
bedingen, keine animatistisch vorgestellte materielle oder mehr oder minder ver- 
geistigte Unreinheit der Frau als solche, wie oft von verschiedenen Religionsforschern 
geäußert worden ist. 

In der Entwicklung der Raumeinteilung in jeder, sowohl wirtschaftlichen, soziaien 
wie auch kultischen Hinsicht, die ja, wie wir sahen, untrennbar miteinander verbunden 
sind, hat Ränk schließlich die Stellung der rituellen Hintertür hervorgehoben. Die Ver- 
bindung dieses Einganges mit den wesentlich männlichen Erwerbszweigen, wie Jagd 
u.ä., hat anscheinend nicht unbedeutend die gesamte Raumordnung beeinflußt, was 
am deutlichsten in den Zelten der Wildbeuter ersichtlich sein sollte. 

In seiner Zusammenfassung (Abschnitt IV) stellt Ränk endlich die bisher vielfach 
schon vorausgegriffenen Ergebnisse zusammen, hellt sie mit weiteren kulturgeschicht- 
lichen Vergleichen (z. B. aus Nordeuropa, Skandinavien) und den alten vorderasia- 
tischen Kulturen auf und schließt die Raumordnung als kulturgeschichtliches Problem 
wie folgend ab: 

Die zwei nördlichen Wohnkulturgruppen in Nordasien, die kontinental - nord- 
eurasische der Wildbeuter und Rentierjäger und die der ostsibirischen Sonderformen- 
qruppe (eigentlich nordost-sibirische Gruppe der Seesäugerfänger mit den Untergruppen 
von Rentierzüchtern, wie Tschuktschen, Korjaken und verwandte Stämme, sowie die 
Eskimos, die zum Vergleich herangezogen werden), bieten keine festen Verbindungen 
zueinander. Was die letztere betrifft, so hat Ränk trotz der umfassenden ethnographi- 
schen Quellenwerke aus diesem Gebiet (Bogoras, Jochelson) nur geringe 
Entsprechungen für den Hauskult in dem behandelten Sinne finden können. Die Frage 
bedarf näherer Untersuchung unter Heranziehung weiteren Materials aus Nordamerika 
und der neuesten Eskimologie, besonders archäologischer Funde, wie solche aus dem 
anderen Randgebiet der Untersuchung, dem prähistorischen’ Osteuropa, bereits voll- 
wertige Beiträge geliefert haben. 

Dagegen nehmen die Hirtennomaden kulturgeschichtlich gesehen in ihrer Raum- 
einteilung trotz der durchgehenden Unterschiede zu den nördlichen Völkerschaften 
eine genetisch gut ableitbare und dabei vermittelnde Stellung zu dem nordosteuro- 
päischen Raume ein. Der Verfasser begnügt sich endlich, nur an ein mehr formell 
genommenes, verbindendes Moment zu denken. Überhaupt dürfte es aus der gesamten 
Darstellung hinreichend klargeworden sein, daß man die Wurzel des ganzen Hauskult- 
komplexes, wie es auch mit anderen ähnlich umfassenden, tiefgreifenden Erscheinungen 
im Völkerleben der Fall ist, nicht gewagt historisch nachträglich rekonstruieren darf, 
da sie zu tief und zu weit verzweigt liegen. Je weitere Gebiete in demselben Zu- 
sammenhang dabei zum Gegenstand der Beobachtungen gemacht werden könnten, 
desto mehr dürfte dies unserer Erkenntnis dienen. Ränk hat schon von sich aus ein 
riesengroßes Gebiet bearbeitet. Ivar Paulson, Stockholm. 


Luzbetak; Louis J S.v.Dye-Marrtaegeand the Prat liven 
Caucasia. A Contribution to the Study of North Caucasian Ethnology 
and Customary Law. (Studia Instituti Anthropos Vol. 3), St. Gabriel's 
Mission Press Vienna-Mödling 1951, 4°, 272 pp, 20 Tabellen, 4 Karten, 
26.— s. Fres. 


Chodzidto, Theophil: Die Familie bei den Jakuten. (Intern. 


Schriftenreihe fiir soz. und polit. Wissenschaften, Ethnol. Reihe I.) Paulus- 
verlag Freiburg/Schweiz 1951, GroBoktav, 462 pp., 1 Karte. 


Da seit langem westliche Ethnographen keine Forschungsreisen im Gebiet der 
Sowjetunion mehr unternehmen können, andererseits russische Forschungsergebnisse 
nur sehr spärlich und höchst lückenhaft nach dem Westen einsickern, wo sie wiederum 
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nur von sehr wenigen Sprachkundigen gelesen werden können, sind wir diesen für 
auswertende Zusammenfassungen der russischen Forschungen stets sehr dankbar. 

Die o.a. Autoren haben sich dieser verdienstvollen Arbeit mit großem Fleiß und 
guten Ergebnissen unterzogen. (Das Literaturverzeichnis L.s umfaßt — einschl. der 
westlichen Literatur — 635 Nr., das C.s 141 Nr.) Beide Autoren stimmen darin überein, 
daß sie Quellenkritiken und umfangreiche Register beifügen und ihre Spezialthemen 
durch kurze Abrisse der Ethnographie, Anthropologie, Linguistik, Historie, Prähistorie 
ihrer Gebiete in einen größeren Zusammenhang einfügen, wobei Chodzidto auch noch 
geographische Umwelt, Wirtschaft, Soziologie und Religion der Jakuten kurz beschreibt. 

Der Titel des Werkes von Luzbetak ist insofern etwas irreführend, als sich seine 
Untersuchungen in erster Linie auf die nordkaukasischen Stämme beziehen. Der Ver- 
fasser untersucht in klarer Gliederung und Aussage nacheinander die Ehe- und Ver- 
wandtschaftsformen, Gattenwahl, Formen der Eheschließung durch ,Brautkauf”, Raub 
oder Entlaufen, Werbung, Verlobung, Hochzeit, Ehescheidung usw. Bezüglich des 
Familienlebens: Geburt, Erziehung, Stellung ‘und Beziehungen der näheren und wei- 
teren Familienangehörigen zueinander, Sexualverbrechen, patria potestas. Recht glück- 
lich ist die Unterteilung nahezu jedes Kapitels in Beschreibung — die von Literatur- 
verweisen gestützt wird — und Schlußfolgerungen. Dabei wird jedes Kapitel getrennt 
nach den nordwestlichen und nordöstlichen Kaukasiern abgewandelt, zuweilen werden 
auch Südkaukasier und (linguist.) Nichtkaukasier wie Osseten und Turkomongolen 
einbezogen. Karten — darunter eine vorzügliche ethnogr.-linguist. Karte auf der Grund- 
lage der 1942 vom Deutschen Reichsamt für Landesaufnahmen hergestellten —, Stati- 
stiken und Tabellen vervollständigen den Text. 

So ausgezeichnet die Durcharbeitung und Darstellung des ethnographischen 
Materials ist, so bedenklich erscheinen die kulturhistorischen Auswertungen im letzten 
Kapitel. Hier folgt der Verfasser kritiklos dem alten Kulturkreisschema der „Wiener 
Kulturhistor. Schule“, obgleich diese es inzwischen bereits aufgegeben hat. Danach 
wurden bekanntlich „Die Hackbauern“ (als welche fast nur die tropischen Knollen- 
pflanzer angesehen, die Getreidepflanzer jedoch nahezu ganz außer acht gelassen wur- 
den) mit „Dem Mutterrecht” verbunden, die patriarchale Großfamilie dagegen nur mit 
den Hirtennomaden. Für diese wiederum wurde ein mindestens mesolithischer Ur- 
sprung direkt aus der ,Urkultur” in Innerasien postuliert und als ihr Prototyp die 
turkomongolischen Reiterhirten angenommen. Demgemäß erklärt auch der Verfasser 
getreulich die patriarchalen Ehe- und Familienformen der Nordkaukasier insgesamt 
als von den innerasiatischen Hirtennomaden herstammend, obwohl er selbst zugeben 
muß „... we have before us a typically pastoral nomadic marriage and family, and 
this although there are no pastoral nomads in the Caucasus in 
thestrictsenseofthe word” (S. 192, Sperrung vom Rez.). Zur Zeit der Druck- 
legung dieser Arbeit war aber die These vom frühen innerasiatischen Ursprung der 
Viehzucht bereits vielfältig widerlegt, nicht zuletzt dank der Arbeiten Wiener Ethno- 
logen und Prähistoriker — die Verfasser zum Teil auch zitiert — und der russischen 
Forscher, deren prähistorischen Forschungsergebnisse besser als die ethnographischen 
auch im Westen bekanntgeworden waren. Danach kann kein Zweifel bestehen, daß der 
Hirtennomadismus sich erst nach verschiedenen Bauernkulturen vom südlichen Hoch- 
kulturgebiet her nach Innerasien verbreitet hat und daß das Hirtenkriegertum erst eine 
metallzeitliche Kulturform darstellt, die ohne die vorhergehende Existenz der alten 
Hochkulturen gar nicht denkbar ist. Patriarchale Großfamilie, patria potestas, Braut- 
kauf usw. findet sich aber auch bei Getreidepflanzern, bei den von der Wiener Schule 
sehr vernachlässigten Frühbauern und bei den sich aus dieser Grundlage entwickelnden 
alten Hochkulturen (auch ohne „Überlagerung mutterrechtlicher Hackbauern durch 
patriarchale großfamiliale Hirtennomaden’!). 

‘Eine große Rolle bei der Entstehung des Vollnomadismus spielt der bäuerliche 
Halbnomadismus, insbesondere der Bergnomadismus. Obwohl dieser im Kaukasus so 
bedeutungsvoll ist, wird er vom Verfasser merkwürdigerweise völlig außer acht ge- 
lassen. Er erwähnt zwar in seiner vorletzten Anmerkung, daß Wölfel (und vor ihm 
bereits Byhan u.a.) enge kulturhistorische Beziehungen zwischen den verschiedenen 
Formen des Bergnomadismus im Kaukasus und in nordafrikanischen und europäischen 
Gebirgsländern festgestellt hat, ohne indessen daraus die Konsequenz einer Durch- 
arbeitung seines Materials unter diesem Gesichtspunkt zu ziehen. Bevor nicht die 
Soziologie der Südkaukasier, des Bergnomadismus und der Bauern- und Stadtkulturen 
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Vorderasiens zum Vergleich herangezogen wird, lassen sich kulturhistorische Analysen 
der vom Verfasser versuchten Art sowie eine Trennung der autochthonen kaukasischen 
Eheformen von den durch die später hierher zurückbrandenden Hirtenkriegern mit- 
gebrachten nicht mit Erfolg durchführen. 

Verfasser zeigt sich mit Recht skeptisch gegenüber mutterrechtlichen Spuren in 
der nordkaukasischen Soziologie. Auch hinter manche der von ihm angeführten läßt sich 
noch ein Fragezeichen setzen: Wir zweifeln heute, ob das Avunkulat unbedingt mit dem 
Mutterrecht verbunden sein muß; wertvolle Hochzeitsgeschenke, auch an die Braut- 
mutter, entsprechen nur ibrer Wertschatzung als Hausherrin, die sie auch trotz ihrer 
juristischen Unmündigkeit genießt; Niederkunft bzw. längeres Verweilen der jung- 
verheirateten Frau im Hause ihrer Eltern könnte auch mit dem so erwünschten Nach- 
weis ihrer Fruchtbarkeit vor endgültiger Zahlung des ganzen Brautpreises zusammen- 
hängen; die zeremonielle Begrüßung der Braut durch ihre Schwiegermutter verträgt 
sich durchaus mit dem Patriarchat, denn wegen der Schwiegerscheu kann die Braut im 
Heim ihres Mannes ja nur von dessen Mutter intimer begrüßt werden, in deren Reich 
und unter deren unmittelbare Herrschaft sie nun tritt. Alle diese Bräuche finden sich 
ja auch bei anderen typisch patriarchalen Viehzüchtern Asiens. 


Wir hoffen, daß der hierfür bestens legitimierte Verfasser bald eine gleiche Unter- 
suchung Südkaukasiens vorlegen und ihr eine Behandlung der gesamten Soziologie 
Kaukasiens folgen lassen möge. 

Chodzidto schöpft zwar in erster Linie aus Sieroszewski, 12 lat u kraju Jakutöw, 
1900, doch ist eine neue soziologische Untersuchung der Jakuten durchaus berechtigt 
und erwünscht. Ist doch das o. a. Hauptwerk des besten Kenners der Jakuten den west- 
lichen Ethnologen nahezu unbekannt geblieben und sind inzwischen wertvolle neue 
Untersuchungsergebnisse publiziert worden, u.a. auch durch jakutische Forscher und 
durch die große russische Expedition von 1925. Der Verfasser behandelt ausführlich 
und erschöpfend mit ständigen Literaturangaben in drei Abschnitten Begründung, 
Bestand und Auflösung der Familie (Heiratsalter, Gattenwahl, Ehehindernisse, Formen 
der Eheschließung, Werbung, Verlobung, Hochzeit, sexuelle Moral, Brautpreis und Mit- 
gift, personen- und eigentumsrechtliche Stellung der Gatten und Kinder, Geburt, Er- 
ziehung usw.). Etwas störend ist die zu weit gehende Selbständigkeit der einzelnen 
Kapitel, wodurch sich ständige Wiederholungen ganzer Abschnitte und Zitate ergeben. 


Auch hier ist die abschließende kulturhistorische Analyse unter dem Einfluß des 
alten Wiener Kulturkreisschemas schwächer als die vorzügliche Darstellung des Mate- 
rials, wenngleich der Verfasser hierbei selbständiger und Kritischer vorgeht als Luz- 
betak. Gut ist die Herausarbeitung der kulturwandelnden Umwelteinflüsse (Geographie, 
Klima, Nachbarvölker). Nach den vom Verfasser beigebrachten Belegen dürften die 
Spuren eines echten Gruppentotemismus in Nordasien doch bedeutungsvoller sein als 
es bisher angenommen wurde. Die Behauptung des Verfassers, der Ackerbau der 
Jakuten sei durch den russischen Einfluß nicht nur intensiviert, sondern überhaupt erst 
veranlaßt worden, betrachtet der Rez. mit Skepsis: Ihr steht entgegen, daß die Jakuten 
auch einen nichtrussischen Hakenpflug von turkestanischem Typ verwenden, die 
Hirtennomaden (mit Ausnahme der jungen Renzüchter) früher allgemein auch Getreide 
anbauten, und gerade für die wahrscheinliche Urheimat der Jakuten — Baikalien — wie 
auch für die Mongolei prähistorischer Ackerbau in Verbindung mit Großviehzuch: 
schon vor der Bildung und Wanderung des jakutischen Volkes gesichert ist. Auch die 
Ansicht, die Jakuten hätten die Rinderzucht erst durch Mischung (Frauenraub!) mit 
einem (matriarchalischen) Rinderzüchtervolk erhalten, ist unbeweisbar. Verfasser gibt 
selbst zu, daß die Jakuten in ihrer baikalischen Urheimat bereits halbseßhafte Rinder- 
züchter waren. Er übersieht, daß auch bei den Pferdezüchtern die Grundiage der Wirt- 
schaft die Hornviehzucht bildet, das Pferd bedeutet ihnen eine wertvolle Bereicherung 
für die Zwecke des Hütens, der Jagd und vor allem des Krieges. Selbstverständlich 
steht es daher bei dem heldischen Gepräge der Hirtenkriegerkulturen in der Wert- 
schätzung (Glaube, Kult, Kunst) obenan. Logischerweise ist es deshalb und wegen 
seiner Ungebärdigkeit der Pflege des Mannes vorbehalten, während die zahmeren 
Rinder auch den Frauen anvertraut werden können, ohne daß deshalb gleich an 
„mutterrechtliche Einflüsse” gedacht werden müßte. 


Der Verfasser unterzieht sich auch der Aufgabe, der Geschichte der Jakuten nach- 
zuspüren. Hierzu wäre jedoch eine umfangreichere Heranziehung der Quellen über die 
rezenten und historischen wie prähistorischen Nachbarn und Verwandten der Jakuten 
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angebracht gewesen; viel neues Material hierzu haben ja bereits die Prähistoriker, 
Turkologen und Sinologen beigebracht. Es wäre wünschenswert, wenn der Verfasser 
Sich dieser Arbeit unterziehen würde. K. Dittmer. 


Kußmaul, F: Zur Frühgeschichte des innerasiatischen 
Reiternomadentums (Manuskript). 


Ausgehend von der Erkenntnis, daß gerade in einem Trockenraum, in dem sich 
verschiedenartige und verschiedenwertige Lebensräume so eng verzahnen, wie das in 
Teilen Innerasiens der Fall ist, die Gegebenheiten der Natur ganz besonders stark auf 
die Entwicklung der Kultur einwirken müssen, versuchte der Verfasser ein klares Bild 
von den physio-geographischen Gegebenheiten des innerasiatischen Raumes in Gegen- 
wart und Vergangenheit zu gewinnen. Da eine detaillierte Darstellung dieses Gebietes 
in der geographischen Literatur bisher fehlte, unternahm er es, eine Vegetationskarte 
dieses Gebietes zu entwerfen, und stellte dabei fest, daß alle flachen Beckenland- 
schaften vegetationsmäßig recht ungünstig gestellt sind, während die Gebirge meist 
recht annehmbare Lebens- und Kulturbedingungen aufweisen und daher als Kernräume 
der Vegetation und damit auch des tierischen und menschlichen Lebens anzusprechen 
sind. Solche Kernräume sind: Nordost-China und das Chingan-Gebiet, Ost-Tibet und 
Nordwest-China, die Nordmongolei und der Altai, sowie der Gebirgsriegel Hindukusch- 
Pamir-Alai-Tienschan. Diese vier Räume sind voneinander verschieden deutlich durch 
mehr oder weniger lebensfeindliche Becken getrennt. Analog dieser Viergliederung 
versuchte der Verfasser, die in jedem dieser Räume beheimateten Völker kultur- 
historisch zu untersuchen und kam dabei im einzelnen zu folgenden Ergebnissen: 

Die Völker im Osten und Südosten der Gobi waren ursprünglich aller Wahrschein- 
lichkeit nach Jäger und Fischer, die über eine Fischerseßhaftigkeit zur Schweinezucht 
und zum Anbau gekommen waren. Diese Kultur ist während der Han-Zeit Chinas 
und noch weit in nachchristliche Zeit herein in der Mandschurei ziemlich unvermischt 
greifbar. In diesen Raum herein dringen von China her mehr auf dem Bauerntum 
basierende Elemente, die manche Teile der angetroffenen Völker (in Nordost-China, 
im südlichen Chingan, in der südlichen Mandschurei und in Korea) zum Bauerntum 
weiterführten. Die so entstandene Kultur hielt sich dort bis etwa um 500 v. Chr., als 
sich eine fremde Kultur, das Reiternomadentum spezifisch innerasiatischer Prägung, 
über sie legte und sie von Westen nach Osten fortschreitend selbst zum Nomadentum 
führte. Bereits beim ältesten Volk dieses Raumes, das quellenmäßig als nomadisierend 
greifbar wird, bei den Hsiüngnu (Hunnen) ist der Übergang vom seßhaften Leben zum 
Nomadentum noch an der Kultur ablesbar, ebenso die frühere Zugehörigkeit dieses 
Volkes zur „altmandschurischen Kultur”. In der Zeit der frühen chinesischen Quellen, 
etwa vom 3. vorchristlichen Jahrhundert bis zum 6. Jahrhundert n. Chr., breitet sich 
dann das Reiternomadentum über den ganzen bisher betrachteten Raum aus. Dieser 
Prozeß ist gekennzeichnet durch gleichsinnig verlaufende Kulturbrüche im ganzen hier 
betrachteten Gebiet. An das Nomadentum ist eine Reihe von Erscheinungen gebunden, 
die nicht dieser Lebensform primär zuzugehören brauchen, deren Vorhandensein in ihr 
deshalb Schlüsse ziehen läßt auf die Geschichte dieser Lebensform selbst: die genannten 
Einzelzüge sind als survivals einer vor-ostasiatischen Reiternomadenphase aufzufassen. 

Auf der Suche nach der Heimat dieses Nomadentums konnte festgestellt werden, 
daß der Nordosten der Gobi dafür nicht in Frage komme, da dort eine analoge Ent- 
wicklung wie im bisher betrachteten Gebiet erst während der T’ang-Zeit Chinas statt- 
fand. Auch das alte China kommt als Heimat dieser Kulturform nicht in Frage, und 
zwar aus Gründen der verschiedenen Struktur der Kulturen. Tibet erweist sich als 
Heimat bzw. als Refugium zweier Kulturen: eines Talbauerntums und eines Berg- 
nomadentums. Ersteres ist abhängig von den Kulturen Nordchinas, einschließlich der- 
jenigen der sogenannten „Bemalten Keramik”, sowie Mittelchinas, letzteres erweist 
sich als ein dem Reiternomadentum gegenüber kulturgeschichtlich älteres Nomaden- 
tum, das ursprünglich reines Schafzüchtertum war und wohl in früherer Zeit mit 
der archäologisch erschlossenen jüngeren Gobikultur identisch ist. Es kommt als 
direkter Vorgänger des Reiternomadentums nicht in Betracht, weil ihm ursprünglich 
ebenso das Pferd und das Rind fehlien, wie die vorher genannten survivals innerhalb 
des Reiternomadentums. 

Dagegen treffen wir in der von Europiden getragenen, überraschend einheitlichen 
Kultur einer Gruppe von Völkern im Tarim-Becken, in den Gebirgen westlich davon, 
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im Turan und Iran eine große Zahl der genannten survivals wieder. Die hier betrachtete 
Kultur kann zeitlich und räumlich, auch in ihrer Ausbreitung, einigermaßen fixiert 
werden. Es zeigt sich, daß sie auch auf China eingewirkt hat, und zwar auf die Reiche 
der Shang und der Chou, aber auch auf das von Pa und auf die Lolo. Dieser Einfluß 
machte sich ebenso in Invasionen (Shang, Chou, Pa), wie in einer Infiltration (Ti?) 
geltend und hat das Bild der chinesischen Kultur seit der Zeit um 1700 v.Chr. maß- 
gebend beeinflußt. Ein Vergleich der hier in Ostasien und Innerasien auf Grund 
chinesischer Quellen herausgearbeiteten Kultur mit derjenigen der Arier und Iranier 
nach westlichen Quellen zeigt, daß wir hier beide Male dieselbe Kultur fassen: Die 
arisch-iranische, deren Einfluß in Ostasien damit gesichert erscheint. Während der 
Spätphase dieser Beziehungen haben wir die ostiranische Kultur als Träger dieser 
Einflüsse anzusprechen. Sie ist aus Gründen der verschiedenen Struktur nicht als die 
Mutterkultur des innerasiatischen Reiternomadentums oder als dessen Anreger anzu- 
sprechen. Damit ist eine zentralasiatische Heimat des Reiternomadentums aus- 
geschlossen. Was in der Literatur bisher für ein frühes innerasiatisches Reiternomaden- 
tum angesehen bzw. dafür in Anspruch genommen wurde, erscheint in Wirklichkeit 
teilweise einfach als arisches Kulturgut, teilweise nur als Bestandteil eines ehemaligen 
Steppenbauerntums, dessen Charakterisierung versucht wurde. 

Dagegen lernen wir in den Nordiraniern Völker kennen, die auch nach chinesischen 
Quellen ein Nomadentum vertreten, das mit demjenigen im Osten der Gobi identisch 
ist. Ein Zurückgreifen auf westliche Quellen über diese Völker, besonders die Skythen, 
zeigt, daß hier im Nordiraniertum die Heimat unseres Reiternomadentums gelegen 
haben muß, ein Faktum, das sowohl von der Seite der survivals her, als auch von der 
Struktur beider Kulturen her gesehen, festgestellt werden kann. Die Skythen erweisen 
sich in ihrer Kultur als ein eindeutig iranisches Volk ohne fremde, nicht-iranische 
Oberschicht. Auch sie sind alte Bauern wie alle bisher betrachteten Reiternomaden- 
völker Innerasiens. Der Übergang vom Bauerntum zum Nomadentum dürfte sich nicht 
vor dem Beginn des ersten vorchristlichen Jahrtausends vollzogen haben; das Auf- 
kommen des Reitens — wohl aus den Bergländern Südosteuropas oder des nördlichen 
Vorderasiens — und des Eisens, vielleicht verbunden mit sozialen Revolutionen und 
Klimaschwankungen, dürfte diesen Schritt ermöglicht oder begünstigt haben. Von hier, 
von der aralokaspischen Senke und ihren Randgebieten aus, muß das Reiternomaden- 
tum in kurzer Zeit große Teile der Steppenbecken Innerasiens erobert haben und schnell 
in die besseren Gebiete (Gebirgsräume) eingedrungen sein, u.a. auch in das Gebiet 
des Altai und der heutigen Nordmongolei, wo sich dann aus diesem Nomadentum, aus 
einem vornomadischen Nordiraniertum, aus einer ,altmongolischen”, der „altman- 
dschurischen” ähnlichen Kultur, und aus einem primitiven Jägertum (altsibirisch?) das 
Türkentum entwickelte, das sich in Kultur, Sprache und Rasse als eine junge Mischung 
erweist, die ihre Sprache (deren entscheidende Komponente!) einem ursprünglich 
bäuerlichen Waldvolk im Waldgürtel Ostrußlands und Südsibiriens verdanken diirfte 
und keinesfalls vor der ersten Hälfte des ersten nachchristlichen Jahrtausends zu 
datieren ist. Die bisher meist übliche Überschätzung des Alters dieser Kultur ist in der 
Hauptsache darauf zurückzuführen, daß die in ihr auftretenden arischen Züge als alt- 
türkisch angesprochen wurden, obwohl die chronologischen Verhältnisse ebenso, wie die 
kulturellen Zustände das Gegenteil beweisen. Dieser Irrtum dürfte möglich geworden 
sein dadurch, daß anscheinend die Kultur des Ariertums selbst aus mindestens zwei 
Wurzeln zusammengewachsen ist: aus einem Bauerntum altorientalischer Provenienz 
und einem Jagertum epipaläolithischer Tradition. Die Verschmelzung dieser Kom- 
ponenten erscheint uns besonders deutlich greifbar in der kulturellen Stellung des 
Pferdes, das in Ritus, Mythos und Brauchtum den älteren Hirsch ablöst, und das sicher 
in dieser Kultur erstmals als Haustier gezüchtet wurde. Eine der Mutterkulturen, das 
Bauerntum altorientalischer Herkunft, ein Steppen- und Oasenbauerntum, wird in der 
Yang shao-Kultur schon um 2000 oder kurz vorher auch in China greifbar und zeigt 
das hohe Alter der West-Ost-Beziehungen auf. Der Weg dieser Kultur entspricht 
demjenigen, den die jüngeren Arier und Iranier gegangen sind, was die geographischen 
Verhältnisse ja nahelegen, Ebensowenig wie ein Reiternomadentum ist im alten Inner- 
asien ein Rindernomadentum festzustellen. Man kann dagegen vermuten, daß das 
(später tibetische) Schafzüchtertum am Aufbau des Ariertums irgendwie beteiligt war 
(vgl. auch F. Kußmaul „Frühe Nomadenkulturen in Innerasien", Tribus 2/3, Stuttgart 
1953, p. 305 bis 360). kas 
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W. A. Braasen und RENTE Ven js. Vo bcs pomere mit ln 


donesié. Erschienen im Verlag von J.B. Wolters, Groningen — Dja- 
Karta, 1952. 312 S. Ganzleinen. fl. 12,90. 
„Die Poesie ist die Muttersprache des menschlichen Geschlechts’ — mit diesem 


Ausspruch von Johann Georg Hamann, dem „Magus des Nordens“, schließt der Indo- 
loge W. A. Braasen seinen in der holländischen Zeitschrift „Indonesi&' (1952, S. 530) 
erschienenen Aufsatz über Chamisso unter der Überschrift “Een Duits romanticus over 
de Pantun” (eine im Indischen Archipel allgemein beliebte vierzeilige Versform). 

Im gleichen Jahre veröffentlichte er mit R. Nieuwenhuijs sein Sammelwerk über 
die indonesische Volkspoesie, das erste und damit bisher einzige Werk dieser Art. In 
bewußtem Gegensatz zu anderen Blütenlesen aus ausländischen Dichtungen, zum Bei- 


spiel Herders „Stimmen der Völker", halten sich die Verfasser — in Respektierung 
der aus Dutzenden von indonesischen Sprachen mit wissenschaftlicher Sachlichkeit 
geleisteten Übersetzungsarbeit — grundsätzlich an ihre Quellen. 


Sie folgten dabei dem Vorbild von Professor Dr. J. Gonda, der bereits 1947 sein 
tandardwerk „Letterkunde van de Indische Archipel‘ veröffentlichte, auf Grund der 
Übersetzungen, die Beamte der Kolonialregierung, Ethnologen, Sprachgelehrte und 
Missionsarbeiter geliefert hatten, von denen viele jahrzehntelang im täglichen Umgang 
mit den zahlreichen, auf den verschiedensten Kulturstufen stehenden Völkerschaften 
des Archipels gestanden und sich in ihre bunte Gedankenwelt vertieft hatten, um 
die von Geschlecht zu Geschlecht mündlich und schriftlich überlieferte Literatur zu 
erfassen, oft unter den schwierigsten Verhältnissen, aber stets mit’ voller Hingabe. 
So vernehmen wir auch in der von Braasen und Nieuwenhuijs veröffentlichten 
Blütenlese in authentischer Überlieferung die Stimmen der Völker von Malakka, Suma- 
tra, Nias, Java, Borneo (Kalimanten), Celebes, Bali, den Kleinen Sundainseln und den 
Molukken und spüren den Hauch der zu einem bunten Strauß geordneten Blüten der 
tropisch-üppig wachsenden Volkspoesie der Bewohner dieser Inselwelt, ihrer Schöp- 
fungsmythen, Sagen, Legenden und Fabeln, der Priesterlitaneien, der Formeln für die 
an Gottheiten und Ahnengeister gerichteten Gebete und Beschwörungen, der Kriegs- 
und Kopfjäger-Gesänge, der Klage-, Liebes-, Hochzeits-, Erntefest- und Tanzlieder, der 
Wiegen- und Kinderliedchen, ihrer Naturpoesie, der Fest- und Huldigungsgedichte, 
der Spruchweisheit sowie der Vierzeiler (pantun), denen zum Teil die oberbayerischen 
Schnittertanzreime (Schnadahüpfeln) ganz entsprechen. Beiträge von deutscher Seite 
stammen von P.P. Arndt, Joh. Elbert, A. Hardeland, M. Mosskowski, Hans Overbeck, 
H. Schärer, ©.D. Tauern, Ernst Vatter, Joh. Warneck. 

Diese wissenschaftliche Bearbeitung der Volkspoesie Indonesiens liefert einen 
wertvollen Beitrag zur Volkspsychologie und damit zu den völkerpsychologischen 
Forschungen im allgemeinen. Dabei trifft man immer und überall auf die animistisch- 
spiritistische Weltanschauung, welche die Gedankenwelt und das Gemütsieben aller 
dieser Völker, und zwar nicht nur der heidnischen, beherrscht. Alle ihre Dichtungen 
haben eine innere Beziehung zum Götter-, Ahnen- und Seelenkultus und sind dadurch 
im tiefsten Grunde religiös gestimmt. Das gilt sogar für die Leidenschaften, die sich 
in Liebe, Trauer, Verzweiflung, Feindschaft und Haß kundtun. Die Spuren von Ur- 
monotheismus treten dahinter zurück, fehlen aber nicht ganz (s. S. 166, 216, 243). Diese 
Poesie ist in ihrer Naturnähe und Ursprünglichkeit frei von allem Anempfundenen und 
von Sentimentalität; sie enthält viel Reinmenschliches und auch Allzumenschliches, 
ist aber immer echt. Das Buch ist in originaler Weise illustriert mit Vignetten nach 
Motiven indonesischer Volkskunst. 

Das Werk der beiden Verfasser Braasen — eines Schülers von Professor Gonda — 
und Nieuwenhuijs ist ein Beispiel für den Ernst und den Eifer, mit dem jetzt hollän- 
dische Forscher den in den letzten hundert Jahren gesammelten Stoff bearbeiten, um 
ihre Volksgenossen emporzureißen, um nach dem Verlust der Kolonialmacht ihr Leid 
zu sublimieren. 

Das Buch ist nicht nur für Fachleute bestimmt, sondern auch, ja sogar in erster 
Linie, für Laien, die für die Schönheit, den Reichtum der Gedanken- und Gefühlswelt 

-exotischer Literatur Sinn und Verständnis haben. 

Im Vorwort seiner „Letterkunde” bezeichnet Gonda im Blick auf die Wechsel- 
beziehungen zwischen Holland und Indonesien als sein eigenes und seiner Mitarbeiter 
Ziel: die Lieferung eines Beitrages zum besseren gegenseitigen Verstehen derer, die 
der Lauf der Geschichte in engere Verbindung gebracht hat. Alle diese Bestrebungen 
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stehen in naher Beziehung zu der 1948 gegründeten Stiftung für „Kulturelle Zusammen- 
arbeit zwischen Holland und Indonesien, Surinam und den Niederländischen Antillen”, 
Amsterdam-Z, J.J. Viottastraat 41, welche die monatlich erscheinenden Hefte „Cul- 
tureel Nieuws Indonesi&” herausgibt. Die von dieser Organisation seit 1950 verlegten 
Jahrbücher (Sticusa-Jaarboek, Stichting Culturele Samenwerking) sollen vor allem 
die heranwachsende Jugend für die große Aufgabe begeistern, mitzuwirken an einer 
neuen Weltordnung. Joh. Winkler. 


Trabajos y Conferencias. Herausgegeben von Prof. Dr. Manuel 
Ballesteros Gaibrois. Heft I, 8°, 36 Seiten. Madrid 1952. Preis: 0,20 USA- 


Dollar. 

In zwangloser Folge und in geschmackvoller Aufmachung erscheint diese neue 
Serie von Veröffentlichungen als Organ des von dem Herausgeber geleiteten «Semi- 
nario de Estudios Americanistas» der Facultad de Filosofia y Letras der spanischen 
Zentraluniversität Madrid. Im vorliegenden ersten Heft macht ein «Propösito» aus 
der Feder des Seminardirektors mit den amerikanistischen Forschungs- und Lehr- 
aufgaben des Seminars bekannt und erläutert die Wege ihrer Verwirklichung. Der 
wesentliche wissenschaftliche Gehalt besteht in einem Aufsatze von Franz Termer 
über «La investigaciön americanista en la América Central» (S. 9—24), in dem Ge- 
schichte, Stand und Aufgaben der zentralamerikanischen Forschung entwickelt werden 
(mit nützlichen bibliographischen Anmerkungen). Außerdem bringt das Heft Bekannt- 
machungen des Seminars: eine Chronik des akademischen Jahres 1951/52 sowie Berichte 
über Vortrags-, Tagungs- und Forschungsreisen von Seminarmitgliedern. Ergebnis- 
übersichten der aus dem Seminar hervorgegangenen Dissertationen bilden einen der 
Nachahmung werten Abschluß der vorbildlichen Veröffentlichung. 

Klemm atnmMEn ay Go) se sal. 


Miscelanea Americanista. Herausgegeben vom Instituto «Gonzale 
Fernandez de Oviedo» des Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 
Madrid. Band III, 8°, 656 Seiten mit zahlreichen, meist ganzseitigen Text- 
zeichnungen und 10 Tafeln. Madrid 1952. 

Dieser dritte Band der (neben der Revista de Indias und bisher 19 Einzelwerken) 
vom hispano-amerikanischen Forschungsinstitut «Gonzalo Fernandez de Oviedo» in 
Madrid veröffentlichten Reihe ist wie die beiden ersten Bände (vgl. Zeitschrift für 
Ethnologie, 1952, Heft 2) dem Andenken des spanischen Geschichtsschreibers Antonio 
Ballesteros Beretta (1880—1949) gewidmet. Er enthält gleich den bisherigen beiden 
eine Anzahl ausgewählter Aufsätze, die in vorangegangenen Heften der Revista de 
Indias erschienen. Abgesehen von einem Nachruf aus der Feder des Subdirektors 
Rodolfo Barön Castro machen wir auf folgende Beiträge aufmerksam, die innerhalb 
des Aufgabenbereichs unserer Zeitschrift liegen: 

Jose Perez de Barradas: Estado actual de los estudios etnolögicos sobre los muiscas 
del reino de Nueva Granada (Colombia) (SS. 63—123), dem aber die Veröffent- 
lichungen des Unterzeichneten anscheinend nicht bekannt sind; 

Franz Caspar: «Los indios tupari y la civilizacion» (S. 125—152, mit 4 Tafeln); 

Alberto Escalona Ramos: Una interpretacion de la cultura maya mexica (S. 153—275, 
mit 6 Tafeln). Hermann Trimborn. 


Marquina, Ignacio: Arquitectura Prehispänica. Instituto 
Nacional de Antropologia e Historia, Secretaria de Educacion Püblica, Mé- 
xico 1951. (Memorias del Instituto de Antropologia e Historia I.) XIX, 970 
Seiten, 10 Bunttafeln, 791 Abb. und Textfig. 4°. 

Der durch seine archäologischen Forschungen weithin bekannte Architekt und 
Leiter des mexikanischen Nationalinstituts für Anthropologie und Geschichte, Ignacia 
Marquina, hatte im Jahre 1928 den Versuch unternommen, in einer vergleichenden Dar- 
stellung einen Gesamtüberblick über die Ruinenstätten der mexikanischen Kulturregion 
und des Mayagebietes zu entwerfen (Estudio arquitecténico comparativo de los Monu- 
mentos Arqueologicos de México 1928). Es handelte sich um einen mit Tafeln und 
Abbildungen reich ausgestatteten Band, der einzelne Ruinenplatze mit Planen und Auf- 
rissen der Gebäude herausstellte und diese durch einen knappen Text erläuterte, was 
nach dem damaligen Stand der Forschung geschehen mußte. Es handelte sich um 
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34 Plätze und einen Abschnitt über archäologische Stätten im Südwesten der Ver- 
einigten Staaten. 

Die seit 1930 einsetzende verstärkte archäologische Forschung in Mexico führte 
zur Aufhellung zahlreicher, bis dahin unbeachteter Stätten und durch Grabungen an 
den bekannten zu neuen wissenschaftlichen Erkenntnissen, so daß dieses Werk nach 
kurzer Zeit überholt war. Marquina erkannte selbst die Notwendigkeit, sein früheres 
Werk in einer neuen Fassung dem Stande der modernen Forschung anzupassen. Nach 
jahrelangen Arbeiten erwuchs daher das vorliegende Prachtwerk, dessen Umfang (970 
Textseiten gegen 86 der ersten Fassung) schon auf die Ausweitung und Vertiefung der 
neuen Ausgabe hinweist. Wenn die reiche Ausstattung mit Tafel- und Bildbeigaben es 
zu einem der opulentesten auf dem mexikanischen Büchermarkt der letzten Jahre hat 
werden lassen, so ist dies neben den freigebigen Mitteln von seiten der mexikanischen 
Regierung vor allem der Förderung durch die „Wenner-Gren Foundation for Anthro- 
pological Research“ in New York zu verdanken. Hohe Anerkennung muß der techni- 
schen Wiedergabe der Reproduktionen und dem Druck, die in Mexico-Stadt erfolgten, 
gezollt werden. 

Marquina hat nunmehr 41 mexikanische und 42 Maya-Ruinenstätten behandelt 
und außerdem den Kulturen im Südosten und Südwesten der Vereinigten Staaten be- 
sondere Abschnitte vorbehalten. Eine allgemeine Einführung macht den Leser mit den 
geographischen Grundlagen der Kulturentwicklung, dem Gang der modernen archäo- 
logischen Forschung in Mexico und den Grundzügen der vorspanischen Bauweise be- 
kannt. Die einzelnen Ruinen werden nach geographischen Arealen zusammengefaßt 
und in den wichtigen, allgemeinen Grundzügen ihrer Archäologie dargestellt. Bei den 
einzelnen Ruinenplätzen sind die Bauweise, einzelne Monumente, die keramischen 
Funde und die aus ihnen zu erschließende zeitliche Einstufung der Plätze sowie ihrer 
einzelnen Bauten behandelt. Der Verfasser stützt sich dabei auf die neueren, zum Teil 
noch nicht veröffentlichten Forschungen mexikanischer und ausländischer Archäologen. 
Besonders wertvoll und aufrichtig zu begrüßen ist die Publikation von Lageplänen, 
Grundrissen und Aufrissen, die bisher unveröffentlicht geblieben waren. Dies trifft 
besonders für die Ruinenstätten des mexikanischen Blocks von Nordméxico bis zum 
Isthmus zu. Textlich etwas oberflächlicher sind die Mayastätten behandelt worden. 
Abgesehen von den altbekannten Ruinen von Palenque, Uxmal und Chichen Itzä er- 
kennt man daraus, daß gerade die yukatekischen Ruinen dringend einer vermehrten 
modernen archäologischen Forschung bedürfen, etwa so bekannte Stätten wie Kabah 
und Labnä oder leicht erreichbare, aber kaum untersuchte, wie die ausgedehnte Tempel- 
stadt Oxkintok. Die eben in Angriff genommenen, auf mehrere Jahre berechneten Ar- 
beiten des Carnegie Instituts in Mayapan werden uns endlich über diese so lange von 
der Forschung vernachlässigte bedeutende Stadt Aufschlüsse bringen. 

So kann dieses umfangreiche Werk als ein Handbuch bezeichnet werden, das lange 
gefehlt hat, ein Nachschlagewerk, dessen Benutzung durch ein alphabetisches Inhalts- 
verzeichnis und eine zusammengedrängte Literaturübersicht erleichtert wird. Daß sich 
hin und wieder Ungenauigkeiten in den Text eingeschlichen haben, muß bei der Fülle 
des vom Verfasser zu verarbeitenden Stoffes in Kauf genommen werden. ‚Mag auch der 
Text bei dem rapiden Fortgang der Grabungen in Mexico, die täglich neue Über- 
raschungen bringen können, in Zukunft wieder Änderungen erfahren müssen, so bleibt 
als dauernder Wert des Werkes der bildliche Teil bestehen, den nur ein Forscher, der 
Architekt und Archäologe ist, in dieser ausgezeichneten Zusammenstellung der Fach- 
welt und allen, die sich mit der alten Kulturgeschichte Mexicos befassen, darreichen 
konnte, wertvoll auch deswegen, weil zusätzlich zu den Bauwerken die Monumente 
und die Keramik, soweit chronologisch von Bedeutung, berücksichtigt worden sind. 

Alles in allem ein Standardwerk, zu dem man das Land Mexico und seinen 
gelehrten Verfasser nur beglückwünschen kann. us enamrerte 


Guiteras Holmes, Calixta: Sayula. México 1952 2648. 43 Taf. 
(Temas de México - Serie Geografia. Sociedad Mexicana de Geografia y 
Estadistica.) 

Die Verfasserin hat in dieser Studie eine ethno-soziologische Monographie des 

Dorfes Sayula, dem Geburtsort des Prasidenten Lic. Miguel Aleman, im südlichen 

Vera Cruz auf dem Isthmus von Tehuantepec, verfaßt. In lebendiger Darstellung schil- 
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dert sie das Leben und die Wirtschaft der hauptsächlich aus Popoloca bestehenden 
Bevölkerung und das Eindringen moderner Wirtschafts- und Lebensformen. 
Die Arbeit wurde mit Unterstützung durch die Sociedad Mexicana de Geografia 
y Estadistica und das Department of Anthropology der Universität Chicago durch- 
geführt. Basltenzmtere 


Lothrop, Samuel Kirkland: Metals from the Cenote of Sacrifice, 
Chichen Itza, Yucatan. With sections by W.C. Root and Tatiana Pro- 
skouriakoffandan appendix by William Harvey. Cambridge 1952. 
X u. 139 S., 114 Abb., 39 Tabellen. Pr. 10 Dollar (Memoirs of the Peabody 
Museum of Archaeology and Ethnology, Harvard University, Vol. X, No. 2). 


Seitdem Stephens und Catherwood die Welt mit ihrer Kunde und den klassischen 
Bildern von einer bis dahin unbekannten Menge alter Ruinenplatze in Yucatan bekannt 
gemacht hatten, war besonders in den Vereinigten Staaten ein lebhaftes Interesse an 
den Altertümern in der Halbinsel erweckt worden, das sich in den häufigen Besuchen 
von Reisenden äußerte. Als die wissenschaftliche archäologische Forschung gegen Ende 
des 19. Jh. sich speziellen Aufgaben zuwandte, stellte es sich als vorteilhaft heraus, 
wenn einzelne Forscher sich längere Zeit in Yucatan niederließen. So verlegte Teobert 
Maler seinen Wohnsitz nach Mérida und machte sich das Aufspüren wenig oder gar 
nicht bekannter Ruinen und ihre dokumentarische photographische Aufnahme zur Auf- 
gabe. Er arbeitete mit dem Peabody Museum in Cambridge bei Boston zusammen, 
dessen spezielles Interesse der mittelamerikanischen Altertumskunde gewidmet ist. 
Dort faßte man den Entschluß, einen Experten mit archäologischen Aufträgen für das 
Museum zu beauftragen. Als daher die Regierung in Washington eine konsularische 
Vertretung für Yucatan in Mérida einrichtete, setzte sich das Peabody Museum mit der 
„American Antiquarian Society“ dafür ein, mit dem Posten eines Konsuls den Ameri- 
kanerEdwardHerbert Thompson zu betreuen. Lange Jahre hat dieser neben 
seiner beruflichen Tätigkeit eine umfangreiche archäologische Aufklärungsarbeit ge- 
leistet. Als er aus seinem Posten ausschied, blieb er in Yucatan, erwarb die Hacienda 
von Chichen Itza und wandte seine Studien überwiegend dieser großen Tempelstadt 
zu. Es lockte ihn, die Zuverlässigkeit alter Berichte über Opferkulte am Heiligen Brun- 
nen durch Nachforschungen in seiner Tiefe zu prüfen, und er kam so zu seinen Aus- 
baggerungen, die eine Fülle von Objekten zutage brachten. Das meiste davon gelangte 
in das Peabody Museum, das nunmehr daran gegangen ist, nach jahrelangen Vor- 
arbeiten die Funde zu veröffentlichen. Die lange Zeitspanne wird verständlich, wenn 
man den oft sehr schlechten Erhaltungszustand der Objekte bedenkt, der äußerst müh- 
same, subtile und daher langwierige Restaurierungen erforderte. Da es sich bei dem 
Cenote von Chichen Itza um ein Kultzentrum „internationalen“ Ranges mit weitreichen- 
den Beziehungen nach Mexico und dem südlichen Mittelamerika handelte, mußte eine 
wissenschaftliche Bearbeitung der Opfergaben in einen weitgespannten Rahmen ver- 
gleichender Untersuchungen gestellt werden. Dabei stellte sich als außerordentlich 
bedeutsam die moderne archäologische Forschung in Panamä heraus, weil sich gerade 
bei den Metallfunden aus dem Cenote wichtige Aufschlüsse über die Herkunft der Edel- 
metalle und die Ursprungszentren ihrer Bearbeitung in den vorkolumbischen Kultur- 
ländern erwarten ließen. Man hat sich dazu entschlossen, die zahlreichen Funde 
materialmäßig einzuteilen und zu veröffentlichen. 

Es liegt jetzt der erste Teil vor, der die Metallfunde behandelt. Als Bearbeiter 
stand der gegenwärtig führende Spezialkenner der gesamten vorkolumbischen Metall. 
techniken, S.K. Lothrop, zur Verfügung. Er war um so mehr zu dieser Aufgabe 
berufen, als er selbst die umfangreichen neuen Grabungen im westlichen Panamä ge 
leitet und die dortigen Goldfunde grundlegend bearbeitet hat. 

Die metallenen Opfergaben, die über lange Zeit hinweg in den Cenote von Chichen 
Itza geworfen wurden, umfassen eine große Menge von kupfernen Schellen, eine geringe 
Anzahl von Masken und Fingerringen aus demselben Metall; eine beträchtliche Zahl 
von goldenen Schmuckanhängern und Schellen; ferner Schmuckscheiben, Schalen und 
Körperschmuck (Ohrpflôcke, Armbänder, Sandalen) aus vergoldetem Kupferblech. Vor 
allem aber erwecken große goldene Schmuckscheiben und einige andere Schmuckstücke 
aus Gold durch ihr ornamentales Beiwerk das stärkste Interesse, da es sich um 
szenische, figürliche und symbolhafte Darstellungen mit Bezug auf das profane und 
religiöse Leben der Maya und Tolteken in Nordyucatän handelt. Knüpfen sich schon 


Buchbesprechungen und Bibliographien 165 


daran wichtige archäologische Fragen nach der Herkunft der Künstler, ihren Techniken, 
der Deutung der Darstellungen, der Zeit ihrer Entstehung und schließlich nach aus- 
wartigen Beziehungen, die sich auf Grund der Funde für den Cenotekult in Chichen Itza 
vermuten, wenn nicht jetzt sogar beweisen lassen, so gewinnen diese Probleme eine 
noch größere Bedeutung, wenn sie in den ganzen Fragenkomplex der vorkolumbischen 
Edelmetallverarbeitung Gesamtamerikas eingefügt werden. 

Der Verfasser baut seine Untersuchungen auf der Grundlage einer physikalisch- 
chemischen Analyse der verwendeten Metalle, ihrer Legierungen und der von den alten 
Künstlern angewendeten Techniken des Hämmerns, Schmelzens und Gießens auf, wo- 
bei ihm für die technologischen Fragen W.C. Root zur Seite stand. Da in Yucatan 
keine Metalle in der Natur vorkommen, kann es sich bei den Funden nur um Einfuhr- 
ware handeln, die teils als Rohmaterial, teils in fertig verarbeitetem Zustand nach 
Yucatän gebracht wurde. Um alle Möglichkeiten zur Beantwortung dieser Fragen aus- 
 Zuschôpfen, bringt die Einleitung eine Übersicht über die Geschichte von Chichen Itza, 
in der die toltekische (vom Verfasser ,Tula-Tolteken“ genannt) Überlagerung der 
Maya eine ausschlaggebende Rolle spielte. Daran schließt sich eine ausgezeichnete 
Darstellung der in Altmexico verwendeten Metalle und ihrer Bearbeitungstechniken 
an, wobei W.C. Root die speziellen Fragen der altmexikanischen Bronze, der 
Kupferbleilegierungen und der Metallbearbeitung im SW der Vereinigten Staaten und 
in Nordmexico behandelt hat, ein Thema, das der Verfasser für das mittelamerikanische 
Gebiet bis Panama weiter verfolgte. Wenn, um ein Beispiel anzuführen, das Gold der 
großen Scheiben aus dem Cenote 2 bis 3 Prozent Silber enthält, so kann es nicht aus 
Mexico stammen, weil das dortige Gold außer einem größeren Silbergehalt auch 
Kupfer enthält. Dagegen stimmt die Goldart aus dem Cenote gut mit der aus Panamä 
nachgewiesenen überein. 

Die Kupfer objekte aus dem Cenote stammen wahrscheinlich aus Mexico (Guer- 
rero, Michoacan, Chiapas). Wenn der Verfasser darauf hinweist, daß vorkolumbische 
Kupferminen in jenen Gebieten noch nicht bekanntgeworden sind, so mag auf die ihm 
wohl entgangenen Arbeiten von P.R. Hendrichs Perez, „Por Tierras Ignotas”, 
México 1945, Bd.I, S. 192—221, und in „El México Antiguo“, Bd. V, No. 3/5, 6, 7/10, 
1940—41, hingewiesen werden, in denen solche Minen in Guerrero beschrieben werden. 
Die Bekanntschaft mit der Bronze hält der Verfasser in Mexico für eher zufalls- 
bedingt, weil zinn- und arsenhaltiges Kupfer dort in der Natur vorkommt, wie dies 
schon aus einer Notiz bei Herrera hervorgeht. Auch W.C. Root, der ausgezeich- 
nete Experte für Metallurgie, spricht sich für die Verwendung solchen Kupfers in Mexico 
aus und lehnt Beziehungen zwischen der mexikanischen und südamerikanischen Bronze 
ab. Als Rarität wurde im Cenote eine einzige Schmuckscheibe aus Zinn mit einer 
Mayahieroglyphe gefunden. 

Ein umfangreicher Abschnitt ist den Darstellungen auf den Schmuckscheiben des 
Cenote gewidmet, die Kampfszenen zwischen Maya und Tolteken wiedergeben und 
wichtige Einsichten in Kleidung, Waffen, Schmuck, Kampfweise und Schiffahrt der 
beiden Gegner bieten. Hierzu treten der Randschmuck und einzelne Motive in den zen- 
tral angeordneten Reliefs, die reinen Mayastil der „Großperiode", des sogenannten 
„Südreiches”, zeigen. Der Verfasser nimmt sie als Beweis, daß die betreffenden Künstler, 
die unverzierte Goldscheiben von auswärts erhielten, diese in Chichen Itzä mit den 
Darstellungen versahen und noch im vollen Besitz der Kenntnisse des Kunststils und 
des Symbolismus der „Großperiode“ der Mayakultur waren. Diese muß also noch bis 
an das erste Auftreten der Tolteken in Nordyucatän herangereicht haben, und somit 
muß die „Großperiode” jünger datiert werden, als es die übliche Korrelation von Good- 
man-Thompson angenommen hat. Eine neue Überprüfung der Korrelationen des Maya- 
kalenders mit der christlichen Zeitrechnung führt den Verfasser zur Empfehlung der 
„Kreichgauer-Korrelation“ (11.10), die das Ende der „Großperiode”“ mit dem Beginn 
der Toltekeneinwanderung in Yucatän verbinden würde. Bei der Frage nach dem Ur- 
sprung der Goldbearbeitung und ihrer Techniken neigt der Verfasser zur Herkunft aus 
den südamerikanischen Andenländern, wo die bisher ältesten Goldobjekte des vor- 
kolumbischen Amerika der alten Chavin-Kultur angehören. 

Eine Fülle interessanter Fragen, wie z.B. die Handelsbeziehungen zwischen Yuca- 
tan und dem südlichen Mittelamerika (Veraguas) und Mexico, die Geschichte des Goldes 
in der Neuen Welt, die Typisierung und Herkunft der Funde aus anderen Metallen, 
die Heranziehung von figürlichen Darstellungen auf den Monumenten und an den 
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Bauwerken in Chichin Itza zur Deutung von Einzelheiten auf den Goldscheiben u. a., 
auf das hier nicht im einzelnen eingegangen werden kann, verleihen der Studie einen 
hohen kulturgeschichtlichen Wert im Rahmen der allgemeinen Völkerkunde. Sie wirft 
neues Licht in das Dunkel, dasnoch immer über den Zusammenhängen der mittelameri- 
kanischen Kulturbeziehungen schwebt, und darüber hinaus auf die Verbindungen des 
Mayagebietes zu Mexico und zum südlichen Mittelamerika. Eyles ena, 


Emilio Uzeategqui: Liobigqation scolaine: en VE quatre 
UNESCO. Paris 1951. 63/Seiten. 


Nach einer recht instruktiven Darstellung der historischen Entwicklung des Schul- 
wesens in Ecuador geht der Verfasser auf die verschiedenen Versuche zur Verwirk- 
lichung der allgemeinen Volksschulpflicht ein. Trotz großer Bemühungen privater und 
amtlicher Kreise und trotz der Verankerung der Schulpflicht in der Verfassung ist ihre 
Realisierung an zahlreichen Schwierigkeiten, nicht zuletzt am Widerstand der Lati- 
fundienbesitzer, gescheitert. Ecuador zählt daher noch eine große Zahl von Anal- 
phabeten, deren Prozentsatz in den östlichen Distrikten bis auf 67 Prozent ansteigt. Ein 
besonderes Problem stellt dabei die rein indianische Bevölkerung dar, die bislang vor- 
wiegend von Missionsschulen betreut wird. Der Verfasser lehnt in diesem Zusammen- 
hang einen Unterricht in Khetschua ab — das er für wenig entwicklungsfähig hält — 
und fordert, daß man die Indianer sofort an das Spanische heranführt. 

Georg Eckert. 


Jesus Lana: La poesia quechua Ensayo y antologia. 0 
224 S. Universidad Mayor de San Simon. Cochabamba 1947. 


Ein Dichter, dessen. Künstlerschaft aus den verborgenen Wurzeln des heimat- 
lichen Volkstums und aus abendländischen Bildungswerten erwachsen ist, läßt die 
vergangene geistige Größe der Khetschua auferstehen und meldet den Anspruch an, 
eine hohe dichterische Kultur der indianischen Vorzeit darzutun. Er unternimmt es, 
in einem ,,Ensayo” (S. 5—153) die Schöpfungen dieses Volkes zu malen, wobei er auf 
einer breiten Kenntnis der Quellendokumente wie des heutigen Volkslebens fußt. Zu 
diesem Zwecke zeichnet er die politischen, wirtschaftlichen und sozialen Wirklich- 
keiten von einst, besonders aber die Äußerungen des geistigen Lebens in Musik, 
Malerei, Baukunst und Bildnerei, um auf diesem Hintergrunde ein eindrucksvolles Bild 
der Dichtkunst zu entrollen. Mit einer profunden Beherrschung des Stoffes werden die 
uns erhaltenen Spielarten des Lyrischen und die auf uns überkommenen Proben der 
dramatischen Kunst dargestellt, mit Beispielen belegt und so zu einem farbigen Gemälde 
geformt, an das sich Bilder der Volkskunst in der Kolonialzeit und ihres Ausklangs in 
der Gegenwart schließen. Aus einem großen Fundus gesammelter Verse kann Lara 
eine Anthologie der lyrischen Dichtung aus den verschiedenen Zeiten geben (S. 155 
bis 216), die er in der Originalsprache und in einer spanischen Umdichtung vorlegt, 
der nicht die strenge Einhaltung der Form, sondern die Bewahrung des lyrischen 
Gehalts als Leitmotiv diente. Der Erfolg des Laraschen Werkes ist groß gewesen; noch 
im gleichen Jahre hat der „Fondo de Cultura Economica” als Band 30 der Sammlung 
„Lierra Firme‘ in Mexico und Buenos Aires eine etwas gekürzte Ausgabe heraus- 
gebracht und so die Bekanntschaft mit einem Werke erleichtert, das mit dem Rüstzeug 
der Wissenschaft, dabei aber mit glühendem Herzen verfaßt worden ist, um gegenüber 
den immer wieder behaupteten Fremdimpulsen die einheimischen Quellen einer einst 
blühenden Volkskunst darzutun. 

Der Dichter Jesüs Lara hat sich nicht nur zum Interpreten der authentischen 
Volkspoesie seiner Heimat gemacht, sondern ist selbst mit Prosa- und Poesie-Werken 
an die Öffentlichkeit getreten, auf die hier ein Hinweis gestattet sei. Es sind eigene 
Schöpfungen, die aber aus der Umwelt des bolivianischen Hoch- und Tieflandes und 
aus dem Geiste seiner Landesbewohner konzipiert worden sind. Einige davon sind 
völlig vergriffen: , Viaje a Inkallajta“ und „Repete, Diario de un hombre que fué a la 
guerra del Chaco”. Zu dem früheren Romanwerk „Surumi. Novela quechua‘ (Buenos 
Aires 1943, Cochabamba 1950, neben einer portugiesischen Ausgabe in Brasilien) hat 
sich jüngst der Roman „Yanakuna. Novela quechua” (Cochabamba 1952) gesellt; hier 
zeichnet Lara das durch Jahrhunderte unveränderte Schicksal der Unterworfenen und 
Enterbten und vereint meisterhafte Erzählkunst mit der dahinter pochenden Dynamik 
der sozialen Spannung. „Harahuiy, Harahuicu, La ausente, En el sendero‘ (Cocha- 
bamba 1927, ebenfalls vergriffen) und ,,Pauccarwara. Poemas quechuas” (Buenos Aires 
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1947) sind lyrische Sammlungen, die dem Seelenzustand des Indio Ausdruck geben 
wollen. Ich glaube, nicht nur die Formbegabung, die Feinsinnigkeit und Feinfühligkeit 
des Dichters sollten uns dazu reizen, diese Bande zur Hand zu nehmen, sondern auch 
das BewuBtsein, daB ein Stiick indianischer Wirklichkeit hier nicht in zerpflückender 
wissenschaftlicher Analyse, sondern mit der viel tieferen Wesensschau der Dichtung 
Gestalt gewonnen hat. ireinmeansnelarmubrosszm 


Baldi, Mario: „Uoni-Uoni“ oder „Die letzten Indianer am 
großen Wasser“. Bastion-Verlag, Düsseldorf, 1. Aufl. 1952. Portu- 
giesische Ausgabe „Uoni-Uoni“, Ediçoes Melhoramentos, Sao Paulo, Bra- 
silien. Deutsche Ausgabe bearbeitet von Konrad Heinrich Simons. 

Das obengenannte Buch gibt in populärer Form einen Einblick in das Stammes- 
leben der Karaja-Indianer am Rio Araguaya, Brasilien. In geschickter Art läßt der Ver- 
fasser den kleinen Häuptlingssohn Uoni-Uoni über einen kurzen Abschnitt seiner Kind- 
heit berichten. Mit den Augen dieses Indianerknaben sieht der jugendliche Leser, für 
den das Buch in erster Linie gedacht ist, das Leben der Karaja in ihrem Dorf, während 
ihrer Kriegs- und Jagdzüge, bei Zauberhandlungen und Berührungen mit Weißen. Das 
Buch, welches durch gute Aufnahmen und eine Karte ergänzt wird, ist besonders ge- 
eignet, um die Verbindung zwischen Völkerkunde und Schule zu vertiefen. 

EllammıszB e chier Fam bing: 


Buggenhagen ETC Arno lion: Wonrteigentumliech- 
keiten der brasilianischen Sprache. Publicacäo do Instituto 
Hans Staden, Säo Paulo 1951. 

Vorliegende Arbeit stellt nur erst den Entwurf zu einem größeren Handbuch über 
die gleiche Materie dar. Sie zeigt jedoch bereits, wie dankenswert das Unternehmen des 
Autors gerade auch für den Ethnologen ist, der sich mit brasilianischer Völkerkunde 
beschäftigt und oftmals in Schwierigkeiten gerät, die Ausdrucksweise brasilianischer 
Autoren zu verstehen, zumal dann, wenn er noch keine Gelegenheit hatte, an Ort und 
Stelle die entsprechenden Kenntnisse zu erwerben. Andererseits wird ihm in anschau- 
licher Weise der Einfluß des indianischen Elements (Tupi-Guarani) auf die brasilianische 
Sprache deutlich. Es ist sehr zu wünschen, daß dem Autor und dem Institut Hans Staden 
die Schaffung der geplanten Handbuchs gelingen möge, das eine fühlbare Lücke im 
amerikanistischen Schrifttum schließen wird. OM TOY Aer ers. 


Ribeiro, Darey: „A arte dos indios kadiueu“. — Separata 
der Zeitschrift „Cultura“, Rio de Janeiro 1952. — 43 Seiten, 65 Illustra- 


tionen auf Tafeln. 

Der Autor ist ein junger brasilianischer Ethnologe aus der Schule von Herbert 
Baldus. Seit wenigen Jahren ist er Leiter der wissenschaftlichen Abteilung des brasilia- 
nischen staatlichen Indianerschutzdienstes. Unter seinen früheren Arbeiten hat beson- 
ders ein Werk über Religion und Mythen der Caduveo den Beifall der Fachwelt gefun- 
den („Religiäo e Mitologia Kadiuéu”. — Conselho Nacional de Proteçäo aos Indios. 
Publicacäo no. 106. — Rio de Janeiro 1950. — XV und 222 Seiten). — In der gegen- 
wärtigen Studie untersucht er die Kunstbetatigung der Caduveo (eines Restes der einst 
gefürchteten Mbayä-Guaikurü oder Cavaleiros am Rio Paraguay). Er geht aus von dem 
Studium der alten Quellen und wiederholter eigener Feldforschung in den Jahren 
1947/48. Lebendig und klar und mit unaufdringlicher Anwendung moderner kultur- 
anthropologischer Erkenntnismittel analysiert er die erstaunlich vielfältige und zum 
Teil noch heute lebendige künstlerische Tätigkeit des Stammes: Die Kunst im Zusam- 
menhang der ganzen Kultur — Stilanalyse — Malerei (Dekoration des Körpers, von 
Tierhäuten und verschiedenen Gebrauchsgegenständen) — Flechten und Weben — 
Töpferei — und schließlich die meist weniger eindrucksvolle künstlerische Tätigkeit 
der Männer: plastische Bildnerei und Schnitzerei in Holz, Kork, Horn, Ton und Wachs, 
ferner Metallarbeiten. Eindeutig geht hervor, daß ausschließlich die Frauen den „geome- 
trischen, formalen und abstrakten dekorativen Stil” pflegen, während die figürlichen 
Darstellungen überwiegend von Männern hergestellt werden. Der Autor räumt ein, daß 
einzelne Muster der weiblichen dekorativen Kunst auf andine und europäische Vor- 
bilder zurückzuführen sind, kommt aber zum Schluß, daß in solchen Vorbildern nicht 
der Ursprung der Kunst der Caduveo oder auch nur ein entscheidender Faktor ihrer Ent- 
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wicklung erblickt werden kann. In keinem Kapitel verliert er die Funktion des jeweiligen 
Gegenstandes im Ganzen der Kultur und Gesellschaft aus dem Auge. Soziologisch inter- 
essant ist unter anderem, daß die Caduveomänner noch heute keinen ihren Status 
sichernden Ersatz für die frühere kriegerische Tätigkeit gefunden haben, während die 
Frauen außer der Hausarbeit ihre alte, in hohem Ansehen stehende Dekorationskunst 
und einträgliche Töpferei betreiben. — Die zahlreichen Bilder sind eine wesentliche 
Ergänzung der Wiedergaben früherer Chronisten und Reisender, vor allem Boggianis, 
und helfen mit, die Studie zu einem wertvollen Beitrag für das Verständnis der india- 
nischen Vergangenheit und Gegenwart Südamerikas werden zu lassen. 
Fira zy @asıp aut: 


Leakey, L.:Mau-Mawu.und die Kikwyu.s Verlag Cr fs tea 
Munchen 1953. 


Die Herausgabe dieses Werkes ist ein groBes Verdienst, da es am Beispiel der 
Mau-Mau-Bewegung in Kenya den Gründen für die Schwierigkeiten im Zusammen- 
leben der Weißen mit den Kolonialvölkern überhaupt sachlich und sachverständig 
nachspürt. Es ist dabei von unschätzbarem Vorteil, daß das Buch nicht von einem 
Journalisten mit nur oberflächlicher Landeskenntnis verfaßt wurde, sondern von einem 
Wissenschaftler, der sich nicht nur als Anthropologe und Archäologe besten Rufes 
erfreut, sondern der auch unter den Kikuyu aufgewachsen ist und als initiiertes 
Stammesmitglied und „Senior ersten Grades“ deren Sprache, Denken und Fühlen 
wirklich versteht. Jeder Zeile ist das warmherzige Verständnis des Verf. für die 
fleißigen, hochintelligenten und tiefreligiösen Kikuyu und sein ernstes Bemühen anzu- 
merken, ihnen wie seinen englischen Landsleuten gleichermaßen gerecht zu werden. 

Der erste Teil bringt eine knappe Darstellung der wichtigsten Kulturzüge der 
Kikuyu und meistert die schwierige Aufgabe, deren fremdartiges Denken und Handeln 
dem Laien verständlich zu machen. Der zweite Teil schildert den Kulturwandel und die 
in seinem Gefolge auftretenden Spannungen unter dem Einfluß der europäischen Zivili- 
sation und Siedlungstätigkeit. 

Den unmittelbaren Anlaß für das Wirken des terroristischen Mau-Mau-Geheim- 
bundes wie der verbotenen ‘Kikuyu Central Association” als seines Vorläufers bot 
allerdings eine rein lokale Verkettung unglücklicher historischer Tatsachen: Das einst 
„einen einzigen Garten” darstellende südwestliche Siedlungsgebiet der Kikuyu mußte 
um die Wende des 19. und 20. Jahrhunderts wegen langer Zeiten der Seuchen und 
Hungersnöte vom Großteil der Bevölkerung verlassen werden, was jedoch keine Auf- 
gabe des Besitzrechtes bedeutete. Das Land verwilderte rasch wieder in Buschland, 
wobei zu berücksichtigen ist, daß die Kikuyu stets Buschlandparzellen als notwendige 
Weide für ihre Ziegen und Waldstücke als Bau- und Brennholzreserven nicht unter Kultur 
genommen hatten. Anfang dieses Jahrhunderts wurde dieses Land von der englischen 
Kolonialverwaltung und von englischen Siedlern als „herrenlose Wildnis” mit Beschlag 
belegt bzw. „rechtmäßig durch Kauf” von den wenigen zurtickgebliebenen Kikuyu 
erworben. Deren „Sprecher“ wurden für „Häuptlinge“ gehalten, während die Kikuyu 
gar kein Häuptlingstum kennen, sondern Ältestenräte der Großfamilien, Clans und 
Regionen. Ferner besteht bei ihnen — als seltene Ausnahme in Afrika — persönliches 
Eigentum an Grund und Boden, der nur an (u. U. adoptierte) Clan-Angehörige und nur 
mit Zustimmung der Ältestenräte veräußert werden kann. Somit waren für die Kikuyu 
die englischen Landerwerbungen rechtlich ungültig und waren die geleisteten Zah- 
lungen als — ihnen geläufige — widerrufliche Pachtungen angesehen worden. Die nach 
den Notjahren in ihre alte Heimat zurückkehrenden Kikuyu sahen sich also plötzlich 
enteignet und mußten zusehen, wie sie als Pächter bei Stammesgenossen oder als 
Arbeiter auf englischen Farmen und in den Städten ihr Leben fristen konnten. Es ist 
verständlich, daß die Kikuyu alles daransetzten, ihr verlorenes Heimatland wiederzu- 
gewinnen und sich zu diesem Ziel auch politisch organisierten. 

Die Landnot der Kikuyu wird durch allgemein in Afrika wirksame Faktoren ver- 
schärft: Die von der europäischen Zivilisation gebrachten — und von den besonneneren 
Kikuyu auch anerkannten — Segnungen, wie z.B. medizinische Betreuung, Befriedung 
des Landes, verbesserte Agrarmethoden und Betätigungsmöglichkeiten in neuen Berufen, 
haben die Bevölkerungszahl in kurzer Zeit so ansteigen lassen, daß das Kikuyu- 
Reservat jetzt beängstigend übervölkert ist. Für die breite Masse kann daher nicht 
einmal der frühere primitive Lebensstandard aufrechterhalten werden, dazu sind aber 
durch den intensiven Kulturkontakt neue Bedürfnisse entstanden (z.B. Kleidung, 
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Gebrauchsgegenstande, nicht zuletzt die so heißerstrebie Schulbildung). Die in die 
europäischen Betriebe abgewanderten Kikuyu können dort im Durchschnitt auch nur 
das Existenzminimum ohne jede Altersversorgung finden, müssen also im Alter in das 
Reservat zurückkehren und dort von ihren Verwandten unterhalten werden. Eine 
weitere Quelle des Hasses und der Erbitterung wird meist unterschätzt: die Farben- 
schranke. Auch der europäisch-christlich, selbst akademisch gebildete Neger sieht sich 
in seinem eigenen Lande diskriminiert, darf auch in Begleitung eines weißen Freundes 
kein Hotel betreten, wird schlechter entlohnt als der Weiße und sieht seinem sozialen 
Aufstieg enge Schranken gesetzt. 

Als die legalen Bemühungen zur Wiedererlangung des Heimatlandes ohne Erfolg 
blieben, wurde der Mau-Mau-Geheimbund gegründet (sein Name ist aus der Kikuyu- 
Sprache nicht zu erklären). Er hatte sich das Ziel gesetzt, im stillen allmählich eine so 
große und mächtige verschworene Gemeinschaft zu bilden, daß plötzlich in einer 
Bartholomäusnacht sämtliche Weißen im Lande ermordet werden konnten. Wirksam- 
stes Mittel hierzu waren die geforderten Eide der Mitglieder, da nach dem Glauben 
der Kikuyu ein Eidbruch automatisch auf magische Weise Krankheit und Tod auf den 
Schuldigen wie auf seine Familie herabzieht. Dieser ursprüngliche Plan wurde dadurch 
vereitelt, daß beherzte und überzeugte Christen-Kikuyu die magischen Folgen eines 
Bruches des ihnen aufgezwungenen Eides nicht fürchteten, sondern den Behörden Mit- 
teilung machten. Durch deren Gegenmaßnahmen wurde Mau-Mau zur Änderung der 
Taktik veranlaßt: Durch Terrorakte sollten die weißen Siedler die Möglichkeiten zur 
Aufrechterhaltung ihrer Betriebe verlieren und zum Verlassen des Landes veranlaßt, 
die widerstrebenden Stammesgenossen zur Gefolgschaft gezwungen werden. 

Mau-Mau ist aber nun genötigt, die Eide im geheimen und des Nachts schwören 
zu lassen. Damit wird gegen Recht und Glauben der Kikuyu verstoßen, wonach nur bei 
Tage und vor einer großen Zeugenschaft geleistete Eide rechtlich und religiös bindend 
sind. Die Praktiken der Mau-Mau-Bewegung finden daher nicht nur bei den über- 
zeugten Christen, sondern auch bei den stammestreuen heidnischen Kikuyu steigenden 
Abscheu und Widerstand (die treuesten Gefolgsleute stellen die entwurzelten Kikuyu). 
Einer Reinigungszeremonie zur Lösung des Eides wagen sich aber nur wenige zu unter- 
ziehen, da auch diese bei Tage vor Zeugen vorgenommen werden muß und in Anbe- 
tracht der zu fürchtenden Racheakte der Betreffende damit ungefähr das Todesurteil 
für sich und seine Familie unterschreiben würde. 

Die vom Verf. vorgeschlagenen Lösungen dieser Krise sind von hohem Verant- 
wortungsgefühl getragen: Die Mau-Mau-Bewegung als Symptom fürs erste unschädlich 
zu machen, könne durch eine Aufklärungskampagne und vor allem durch Gewährung 
effektiven Schutzes für die Widerstand leistenden Kikuyu erreicht werden. Mit der 
Wurzel beseitigt könne das Übel aber nur durch großzügige und kostspielige Mañ- 
nahmen werden: 1. Gewinnung neuen Ackerlandes durch Bewässerung von Odland in 
Kenya, um dem schrecklichen Bevölkerungsüberschuß einen Abfluß zu verschaffen; 
2. Sicherung des Besitztitels an Boden durch Landvermessungen (um das tiefe Miß- 
trauen zu beseitigen); 3. Hebung des Lebensstandards der städtischen Kikuyu durch 
bessere Entlohnung und Altersversorgung (z.B. durch Erleichterung des Erwerbs von 
Eigenheimen, deren Mieteinnahmen im Alter zusätzliche Einkünfte schaffen); 4. Besei- 
tigung der Rassenvorurteile; 5. Erziehung zur Geburtenkontrolle; um nur die wichtig- 
sten zu nennen. 

Ein Studium dieses Werkes kann jedem Ethnologen, Soziologen, Psychologen und 
vor allem den Kolonialpolitikern warm empfohlen werden. Kunz Dittmer. 


Lommel, A.: Die Unambal. Ein Stamm in Nordwestaustralien. 12 
Lichtdrucktafeln, 6 Abb. im Text und 1 Karte. 95 Seiten. Hamburg 1932. 
(Monographien zur Völkerkunde. Herausgegeben vom Hamburger Museum 
für Völkerkunde. Nr. II. Selbstverlag des Museums für Völkerkunde.) 


Bekanntlich ist es dem früheren Leiter des Museums für Völkerkunde in Frankfurt, 
Hofrat B. Hagen, zu verdanken, daß die jetzt für die Ethnologie schon unentbehrlichen 
Forschungen des Missionars C. Strehlow über die Aranda und Loritja publiziert werden 
konnten. Im Jahre 1938 unternahm nun das Frobenius-Institut, das heute mit jenem 
Museum ideell und personell so eng verbunden ist, eine Forschungsreise nach Nordwest- 
australien, um die Völker des Felsbildergebietes, das seit Greys Reisen bekannt war, 
zu studieren. Mit dieser schönen Publikation eines Teiles der Reiseergebnisse wurde 
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in gewissem Sinne an die Strehlow-Veröffentlichung angeknüpft. Der Verfasser wal 
einer der Teilnehmer. Während die schon durch Elkin ausgiebiger bekanntgewordenen 
Ungarinyin und auch die Worora von anderen Expeditionsteilnehmern untersucht 
wurden, oblag L. die Aufgabe, die noch sehr wenig erforschten Unambal zu bearbeiten. 
Sie bewohnen die Strecke zwischen Cape Voltaire und Prince Regent River. Leider fehlt 
in der vorliegenden Publikation, die in erster Linie die religiös-magischen Vorstel- 
lungen berücksichtigt, eine genaue Darstellung der Stammesgebiete und ihrer Unter- 
abteilungen. Die beigegebene Karte (S. 34) ist recht dankenswert, hilft aber doch allein 
nicht weiter, um eine Gliederung und Abgrenzung des Volksgebietes zu erkennen. 
Materielle Kultur, Wirtschaft und Gesellschaft kommen in dieser Abhandlung zweifellos 
etwas zu kurz. Die Beschränkung auf das Religiös-Mythische hätte vielleicht in einem 
Untertitel eine den Leser orientierende Kennzeichnung finden müssen. 

Um so dankbarer sind wir für die klare und eindringliche Darstellung der religiös- 
magischen und mythischen Fakta, die ja in Australien stets das Hauptinteresse er- 
wecken. Dieses Material ist es, das Lommels Monographie durchaus neben den klassi- 
schen Werken der Australien-Ethnographie (von Strehlow, Spencer-Gillen, Roth usw.) 
und auch neben den neueren Beiträgen von Elkin, Warner, McConnel, Thompson usw. 
bestehen lassen wird. Vieles davon ıst (nur leicht variiert) sehr ähnlich der Ungarinyin- 
Kultur, aber wir finden auch recht einprägsame Sondergestaltungen in Mythik und Kult. 


Stark wirkt sich die extreme Jahreszeitengliederung mit heftigen Winterregen und 
heißestem, trockenem Sommer, die eine europäische Siedlung mit viehzüchterischem und 
agrarischem Betrieb unmöglich macht, auf die Kultur aus. Die entscheidende Funktion der 
Wasserstellen ist, wie übrigens die ganze wildbeuterische Technik, sehr ähnlich wie bei den 
Buschmännern Afrikas. Die Wasserlöcher sind aber auch die wichtigsten Kulturzentren, 
die Verbindungsstellen zwischen der Gegenwart und der mythischen Urzeit. An ihrem 
Grund hausen die präexistenten Seelen, die Jallala, als Abspaltungen oder Emanationen 
des im Erdinnern lebenden urzeitlichen Schöpferwesens, der Ungud-Schlange oder der 
aus dieser hervorgegangenen Urzeitvorfahren („wondjina“). Die Unambal leben wie 
die meisten noch in einigermaßen funktionierender einheimischer Kultur verharrenden 
australischen Völker ganz im Banne der mythischen Urzeit (hier „lailai“ genannt). Aus 
dieser strahlt alle Kraft aus, vor allem in die Medizinmänner, die in Berufungsträumen 
die Macht der Ungud in sich aufnehmen, indem ihre Seelen durch die Wasserlöcher zu 
Ungud hinabsteigen. 

Lommel hat vor allem das Verdienst, die Gestalt des Unambal-Medizinmannes 
sehr plastisch herausgearbeitet zu haben. Er ist der ,Regulator der Kollektivseele" 
(S. 40), bringt Störungen des seelischen Gleichgewichtes der Gruppe wieder in Ordnung, 
hält das Leben der Gegenwart aufrecht durch Wiederholungen des urzeitlichen Ge- 
schehens, so das Beleben der Felsbilder durch Bemalen und Bespritzungen, wie es schon 
die „wondjina“, die sich selbst dargestellt haben, taten. (So wird vor Beginn der Regen- 
zeit der Regen herbeigeholt!) Die echten Medizinmänner — also die, welche die 
Berufungsträume hatten und nicht die einfachen Heiler oder Corroborie - Dichter- 
magier — können im Traum auch in weite Ferne fliegen, und diese Flugträume geben 
dem Psychoanalytiker prächtiges Belegmaterial: sie sind betont sexuell und mit nächt- 
lichen Erektionen verbunden: der Phallus entläßt die magische Macht in Gestalt einer 
Schlange, auf der die Seele des Träumenden ihre Reisen macht. Die Funktion des Phallus 
als Kraftträger erscheint auch mit der Subincisio verbunden, denn während der Opera- 
tion wird eine rote Blüte in die Wunde gepreßt, um den Penis innen rot zu machen. 
Die Männer versuchen oft noch heute mit dem Glied in der Hand den Blitz in gewünschte 
Richtung zu leiten, weil der „Wondjina Kalaru” den Blitz aus seinem subincisierten 
Penis schickt, wobei er das rote Innere nach außen dreht (S. 37). 

Sehr zu begrüßen ist die Wiedergabe eines ganzen Corroboree, der allerdings 
von den Worora stammt, aber doch auch den Unambal bekannt ist. Dank des guten 
Einverständnisses mit einem leprakranken Corroboree-Dichter erkennt man leicht die 
Struktur dieser so wichtigen Kunstäußerung der australischen Menschen. Wichtig ist 
der Hinweis darauf, daß die Unübersetzbarkeit der gesungenen Strophen, die die Tanz- 
phasen begleiten, z. T. durch dichterische Freiheiten in der Wortgestaltung hervor- 
gerufen wird, z. T. aber auch dadurch, daß das gesungene Wort als tradiertes Gut nur 
im Totalen und als emotional wirkendes musikalisches Ereignis empfunden, aber nicht 
philologisch zergliedert und in vollem Wortsinn verstanden wird. 
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Die göttlichen Mächte des Volkes sind das im Urzeit-Mythos Welt und Menschen 
gestaltende Urzeitwesen Ungud, die Erdschlange, die aber auch als Regenbogen sichtbar 
wird; dann Wallanganda, ein himmlisches, in der MilchstraBe gedachtes Schopfer- 
wesen, dessen Gestaltung in diesen Berichten aber weniger scharf hervortritt, die aus 
Ungud hervorgegangenen und am Ausgang der Clanentwicklung stehenden Urzeit- 
wesen, die Wondjina, deren Abbilder an den Felswänden zu sehen sind, weiter die 
Urväter der beiden (patrilinearen) Heiratsklassen Kuranguli und Banar, zwei Kultur- 
heroen, wie sie in ähnlicher Gestalt in West- und Nordaustralien sehr häufig sind. Da 
beide als Tiere (Kranichart und wilder Truthahn) bezeichnet werden, nennt Lommel 
das durch sie geregelte duale Heiratsklassensystem nicht sehr glücklich „klassifikato- 
rischer Totemismus“. Wichtig ist, daß in den zwei Gestalten, die mehr antagonistisch 
als polar zueinander stehen, ein alter, offenbar ethnisch begründeter Gegensatz dar- 
gestellt zu sein scheint. Nicht nur gelten die Klassenhelden als physisch verschieden 
(schön, häßlich), sondern auch psychisch (klug, dumm) und in ihren kulturbringerischen 
Taten. Der gute, schöne Kuranguli ist ganz offenbar mit einem höheren steinzeitlichen 
Kulturstatus verbunden, als der primitivere, Werkzeuge erfindende dumme und häß- 
liche Banar. Noch heute seien die Angehörigen der Banar-Klasse am plumperen Körper- 
bau, am zügelloseren Leben und an den häufigeren Geschlechtskrankheiten zu erkennen 
(Kuranguli ist ja der Gründer des exogamen Zweiklassensystems, während Banar nur 
die Schwiegerscheu „erfand“). Noch heute gelten die Kuranguli als Hüter der Gesetze. 
Die Übereinstimmung dieser Charakterisierungen der Hälften-Heroen und -Mitglieder 
in vielen australischen Volksgebieten und darüber hinaus auch in Melanesien, macht 
es doch recht wahrscheinlich, daß mindestens im Entstehungsgebiet des Zweiklassen- 
systems, das ja sicher außerhalb Australiens zu suchen ist, die Hälftung der Gesellschaft 
auf eine historische Überschichtung zurückgeht. Wir brauchen darum keineswegs anzu- 
nehmen, daß die weltbildliche Hälftung, die mit den Zweiklassen meist zusammengeht, 
auch diesen Ursprung habe. Viel wahrscheinlicher ist, daß diese älter ist, auf dem 
Geschlechtsgegensatz gründet und daß überlagernde Völker mit der Hälftungsidee 
andere, ähnlich geartete Unterworfene in das duale Heiratsklassensystem zwangen, 
wobei die Unterworfenen anfänglich mit ihren Frauen, die von den frauenarmen 
Eroberern aufgeheiratet wurden, identifiziert wurden. Das sind natürlich bloße An- 
nahmen, die aber immerhin durch Nachrichten von der behaupteten physischen 
Ungleichheit der Hälftenmitglieder (man beachte nur die neuerlich in Melanesien fest- 
gestellten Gegensätze in den Papillarmustern der zwei Klassen!) eine gewisse Wahr- 
scheinlichkeit haben. 


Die Beobachtungen über die Verwandtschaftsorganisationen und -bezeichnungen 
werden wohl nicht ganz den Beifall der amerikanischen Soziologen, die hieraus ein 
weitreichendes und verästeltes Forschungsgebiet schufen, finden. Sie sind relativ kurz 
gefaßt, aber doch im großen und ganzen klar. 


Von besonderem Interesse ist die eingehende Behandlung der Konzeptionsideen 
des Volkes. Angesichts der Tatsache, daß gerade in neuerer Zeit durch Warner, Thomp- 
son, Berndt usw. die Kenntnis der physiologischen Vaterschaft auch beim Menschen 
für eine ganze Reihe von australischen Völkern nachgewiesen ist und G. Roheim selbst 
für die zentralaustralischen Stämme, bei denen die ,Unkenntnis” noch am weitesten 
verbreitet schien, die Idee vom Anteil des Vaters auch an der physischen Zeugung als 
sehr wahrscheinlich vorhanden bezeichnen konnte, liegt hier für die Unambal ein ein- 
gehendes Zeugnis für die rein spirituelle Zeugung vor. Die Unambal kennen eine prä- 
existente Ungud-Seele, die vor ihrer Einkörperung „jallala“ heißt, nach der Ein- 
körperung im Menschen aber „jaijaru". Sie gilt als Abspaltung der in den Wasser- 
löchern lebenden ,,Wondjina” und lebt mit diesen dort. Nach dem Tode (als jaijaru) 
geht sie — wieder als jallala — an diesen Platz zurück. Als „jaijaru” hat sie ihren Sitz 
meist in den Nieren. Daneben kennen die Unambal aber noch eine Mehrzahl von 
Schattenseelen (,banguma“), von denen eine bei den Knochen bleibt (Sitz in den Schul- 
tern), eine in das Totenreich — eine Insel im Westmeer — geht, eine weitere in den 
Hoden sitzt und als Hilfsgeist eines Morders fungieren kann, schließlich eine vierte, 
die zu den Weißen geht und weiß wird wie diese. Die Schatten im Totenreich kann der 
Medizinmann aufsuchen. 

Die ,jallala” nun sind auch die Kinderkeime oder Geistkinder, die ratapa der 
Zentralaustralier. Sie warten an den wondjina-Plätzen auf ihre Inkarnation bzw. Rein- 
karnation. Das geschieht allein durch das Medium des Traumes, der eine alles über- 
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ragende Bedeutung im Leben der Unambal hat. Der Vater träumt — es braucht nicht 
am Wasserloch seines eigenen Vaters selbst zu sein — von diesem „jallala”, der finger- 
groß, als Mensch gestaltet, erscheint. Der Vater bindet ihn in sein Haar und kann ihn 
so jahrelang mit sich herumtragen. Die jallala ruft ihm seinen geheimen Ungud-Namen 
zu, Dieser Seelenname dringt in den Kopf des Mannes ein. In der geistigen Fähigkeit, 
diesen Namen zu behalten, liegt die Fähigkeit, zu zeugen, und in einem weiteren Traum 
übergibt er den jallala seiner Frau. Zuerst sitzt das kleine Wesen in der Schlüsselbein- 
gegend, dann tritt es durch die Vagina ein in Gestalt einer Schlange oder Eidechse. Im 
Innern der Frau wird das Kind zu einem Ei, das wächst, schließlich zerbricht und zu 
einem kleinen Menschen wird. Der Traum ist auf jeden Fall die entscheidende Dispo- 
sition der Eltern (hinzu kann am Wasserloch selbst und tagsüber eine Vision des jallala 
kommen). Wiederholt betont Lommel, daß die physiologische Zeugung nicht als nötig 
erachtet werde. Wir erfahren aber auch nicht einmal, wie sonst, daß der Koitus wenig- 
stens eine mechanische Vorbereitung des Eintritts des Geistkindes ist. Insofern liegt 
ein wirklich fast extrem zu nennendes Zeugnis für die ,Unkenntnis” des Zusammen- 
hanges von Kohabition und Empfängnis vor, obgleich die Eingeborenen diesen Konnex 
für Tiere und Weiße wohl zuzugeben bereit sind. Für sich selbst jedenfalls beanspruchen 
sie eine Sonderstellung in der Natur. Auch von einer Trennung, etwa der physischen 
Zeugung des Körpers und der Einführung der Seele auf spirituellem Weg, ist in Lommels 
Bericht nichts zu vernehmen. Trotzdem steht vor allem fest, daß der Mann die ent- 
scheidende Rolle auch in diesem hochgeistigen Prozeß der Zeugung spielt, und es würde 
schwerhalten, wenn einer der — Gott sei Dank nur noch auf Außenseiter der Kulturen- 
forschung beschränkten — Theoretiker eines Urzustandes des Matriarchates aus dieser 
Sachlage eine Bestätigung seiner Auffassung entnehmen wollte. Die Tatsache, daß die 
jallala in Gestalt von Schlangen und Eidechsen, eindeutig phallischen Wesen, eintritt, 
spricht viel mehr dafür, daß die Eingeborenen den Zusammenhang zwischen Kohabitation 
und Konzeption kennen, ihn aber bewußt oder unbewußt negieren. Im Rahmen der vor- 
geführten Zeugungstheorie macht Lommel eine wichtige Bemerkung. Die Eingeborenen 
\ sind überzeugt, daß die Fähigkeit zu solchen Zeugungsträumen, die uns ja auch von den 
Nachbarvölkern wohlbekannt sind, zusehends schwinde. Ursache sei, daß die Ein- 
geborenen jetzt bei Weißen oft schwer arbeiten müssen und deshalb kaum mehr zu 
dem nötigen „leichten Schlaf”, der die Träume begünstige, kämen. Außerdem sei an 
diesem geistigen Potenzverlust schuld „too much dreaming about white men”, wie die 
Eingeborenen sagen. Lommel ist fest überzeugt, daß tatsächlich der Rückgang der 
Kinderzahl auf den Verlust des geistigen Gleichgewichtes dieser hochgradig vom 
spirituellen Erleben abhängigen Völker zurückgeht. Und dieses Schwinden der Men- 
schenzahl bringen die Eingeborenen selbst wieder zusammen mit der langsamen Aus- 
trocknung ihrer Gebiete, weil es immer weniger Menschen gibt, die ihre wondjina- 
Bilder auszumalen und zu bepusten vermögen, um so den nötigen Regen zu beschaffen! 
Gerade die überall eingestreuten klugen Bemerkungen über den Einbruch der weißen 
Welt in das Ideengefüge dieser Menschen, der in eigenartiger Form in der Gestaltung 
des Jenseits, in den eine neue magische Welt schaffenden Kurangara-Kulten — hier 
bei den Unambal in statu nascendi beobachtet — in der Komposition der Corroborees 
usw. sichtbar wird, liegt ein großer Reiz des Buches. Sie sind auch angesichts anderer 
Darstellungen dieses Themas durch den Verfasser und seines Mitreisenden Dr. Petri 
durchaus nicht überflüssig. Sie runden das Bild eines Volkstums ab, das zwar in 
manchem bekannt erscheint durch Arbeiten anderer Forscher, das aber gleichwohl 
immer gleich eindrucksvoll bleibt durch die vom Verfasser sehr betonte Andersartigkeit 
der Eingeborenen uns modernen Menschen gegenüber. (Er spricht von einer „anderen 
menschlichen Möglichkeit”, die vor allem in der psychozentrischen Einstellung sehr 
markant erscheint.) 

Wahrscheinlich wird man die Beigabe der Texte, zum mindesten deren wörtliche 
Übersetzung, vermissen. Es dürfte aber keine Frage sein, daß in Lommels Buch ein an 
Umfang zwar bescheidener, an Inhalt aber sehr wertvoller Beitrag zur Erforschung der 
australischen Urbevölkerung vorliegt. Die beigesteuerten Abbildungen beruhen auf 
hervorragenden, sehr gut vom Verlag herausgebrachten Photographien. 


ele Baumann. 


I. Abhandlungen und Vorträge 


Der Güterverkehr zwischen Wildbeuter- und Pflanzervölkern 


Von 
Rüdiger Schott 


| Es kommt vor, daß man die Güter eines Vo!kes kennenlernt, bevor man 
seinen Menschen begegnet. So erfuhr man in Europa von der Existenz klein- 
wüchsiger Jägervölker in den tropischen Zonen Afrikas und Asiens, Jahr- 
hunderte bevor es gelang, ihrer selbst ansichtig zu werden. Sie standen im 
Tauschverkehr mit den umwohnenden Völkern pflanzerischer Kulturstufe, die 
ihrerseits mit Europäern handelten und diesen Kunde von den ‚kleinen Men- 
schen” gaben, die im Urwald verborgen hausten. Diese Nachrichten gingen 
damals im Gewirr der Fabeln unter, das um die Völker ferner Erdteile empor- 
gewuchert war; niemanden kümmerte es zu der Zeit, die erzählerische Phan- 
tasie von den Berichten über die Wirklichkeit zu trennen. Erst in unseren Tagen 
wurde es möglich zu beurteilen, was an den Aussagen dieser Quellen auf 
richtige Beobachtungen zurückgeht; eben hierher gehören die Nachrichten 
über den Güterverkehr der Pygmäen mit ihren Nachbarn anderer Rasse und 
anderer Kultur. Da diese Mitteilungen zu den frühesten gesicherten Berichten 
gehören, die wir überhaupt über die Kleinwüchsigen besitzen, wollen wir 
wenigstens zwei von ihnen hier ausführlich wiedergeben: 


Über die afrikanischen Pygmäen schreibt Olfert Dapper in seiner „Umbständ- 
lichen und eigentlichen Beschreibung von Africa‘ (Amsterdam 1686, 1. Auflage), sie 
wohnten jenseits der „Landschaft Bocke-meale': „Diese Landschaft / welche sonst 
eigendlich Buke-meale heisset / und von den Jagern (‚Jaga’ nach Schweinfurih, 
398, 362) bewohnet wird / liegt ohngefehr 100 Meilen landwärtsein / auf der Nordost- 
lichen seite des Königreichs Lovango... (Loango, vgl. 376, 292.) 

Von hier kommen die meisten Elefantenzähne / welche die Moviriser / das seynd 
die Lovanger / alda hohlen / und von den Jagern kauffen; die sie noch weiter land- 
wärtsein von einer ahrt kleiner Menschen / Mimos oder Backe-backe (Bekwi-Pyg- 
mäen?, RS) genennet... ein zu handeln pflegen. Diese kleine Menschen sollen sich / 
wie die Jager erzehlen / durch eine gewisse Teufelskunst Unsichtbar zu machen / und 
also mit geringer mühe die Elefanten zu schiessen wissen: derer Fleisch sie alsdan 
essen / aber ihre Zähne den Jagern verkauffen / welche sie den Movirisern wieder vor 
Saltz... zu vertauschen pflegen“ (98, 571). Und an anderer Stelle sagt Dapp er weiter: 
„In den Wildnüssen dieses Königreichs Makoko befinden sich die obgemelten kleinen 
Menschen; welche den grösten Handel mit Elfenbeine im gantzen Königreiche zu tuhn 
pflegen‘ (98, 573, 527) !). 

Etwa um dieselbe Zeit berichtet Robert Knox (London 1681) über den Tausch- 
verkehr der Wedda mit den Singhalesen auf Ceylon: "Of these Natives there be two 
soris, Wi!d and Tame. I will begin with the former. For as in these Woods there are 
Wild Beasts, so Wild Men also. The Land of Bintan is all covered with mighty Woods, 
filled with abundance of Deer. In this Land are many of these wild men; they call 
them Vaddahs, dwelling near no other Inhabitants. They speak the Chingulayes 
(Singhalese?) Language. They kill Deer, and dry the Flesh over the fire, and the 
people of the Countrey come and buy it of them. They never Till any ground for Corn, 


1) Mühlmann nennt Dappers Buch unter den ethnographischen Werken „das bedeutendste 
vor der Jahrhundertwende“ und sagt, es sei „kein Reisebericht, sondern eine Zusammenstellung von Nach- 
richten aus verschiedenen, heute zum Teil verlorenen ethnographischen Quellen, eine Kompilation 


valso . . .“ (303, 40). 
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Aeta (Philippinen) Malaien 
A.N.: Honig, Fleisch V.N.: Reis G.: Salz 
INGE Bienenwachs, Rotang M.: Eisen, Messer, Pfeilspitzen 
Bs Körbe, Matten, Hängematten aus T.: Kleidungsstücke, Stoffe 
Rotang, Holzlöffel u. a. Sch.: Glasperlen u.a. 
Bee Krüge H.: Hunde 
Semang (Malakka/Hl.) Malaien 
Re Elfenbein, Räucherholz (gahru), V.N.: Reis, Bananen 
Baumharz (dammar), Sumpfrohr, Gr Tabak 
Rotang M.: Messer 
Bie Rotang-Matten u.a. Ee Kleidungsstoffe 
Arbeitsleistungen 
Wedda (Ceylon) Singhalesen 
A.N.: Fleisch (z. T. getrocknet), Honig M.: Pfeilspitzen, Äxte u.a. 
R.: Elfenbein, Bienenwachs PR Kleidungsstücke, Stoffe 


Erklärung ders An ksumzumgiene 


A.N.: Animalische Nahrungsmittel M.: Metallwaren 

V.N.: Vegetabilische Nahrungsmittel Ly) Textilien 

Gs Genußmittel Sch.: Schmuck 

Re: Sonstige Rohstoffe F.: Sonstige Fertigwaren 
Jobe Haustiere 


Fig. 1: Die wichtigsten Tauschgegenstände im Güterverkehr 
der südostasiatischen Wildbeuter mit Pflanzervölkern. 


their Food being only Flesh. They are very expert with their Bows. They have a little 
Ax, which they stick in by their sides, to cut hony out of hollow Trees. Some few, 
which are near Inhabitants, have commerce with other people... 


Some of the tamer sort of these men are in a kind of Subjection to the King. 
For if ihey can be found, tho it must be with a great search in the Woods, they will 
acknowledg his Officers, and will bring to them Elephants-Teeth, and Honey, and Wax, 
and Deers Flesh: but the others in lieu thereof do give them near as much, in Arrows, 
Cloth etc. fearing lest they should otherwise appear no more” (212, 61f.). 


Ahnliche Nachrichten legen heute in groBer Zahl von fast allen Wild- 
beutervolkern der afrikanisch-asiatischen Urwaldzone vor. Wir haben ver- 
sucht, die wichtigsten Güter, die in diesem Verkehr mit Pflanzervölkern 
getauscht werden, in Listen zusammenzustellen (vgl. Fig. 1—3). Aus ihnen 
geht hervor, daß die Wildbeuter vor allem die Erzeugnisse ihrer Jagd anbieten. 
Unter den von ihnen exportierten Nahrungsmitteln steht an erster Stelle fast 
überall das Fleisch der Jagdbeute, vielfach auch Honig wilder Bienen. An 
sonstigen Rohstoffen aus Erträgen der Jagd ist es vor allem das Elfenbein, das 
von den Pflanzervölkern lebhaft nachgefragt wird, während es für die Wild- 
beuter sozusagen wertlos oder „überflüssig ist und daher gerne von ihnen 
abgegeben wird. Außerdem tauschen die Wildbeuter an Rohprodukten die 
Felle erlegter Jagdtiere und Bienenwachs. Fertigwaren führen sie so gut wie 
gar nicht aus; in deren Herstellung sind ihnen die pflanzerischen Völker meist 
überlegen. Außerdem können die Wildbeuter kaum jemals größere Überschuß- 
vorräte ansammeln, weil ihre schweifende Lebensweise sie daran hindert. Fast 
ganz fehlen auch vegetabilische Nahrungsmittel unter den Ausfuhrgütern der 
Wildbeuter. 


Diese stehen an erster Stelle im Angebot der Pflanzervölker. Ihre Anbau- 
früchte bilden zugleich den Hauptgegenstand der Nachfrage von seiten der 
Wildbeuter, denn sowohl an Güte wie an Vielfalt übertreffen die Vegetabilien 
der Pflanzer alles, was die Wildbeuter durch ihre eigene Sammeltätigkeit an 
wildwachsenden Früchten einbringen können. Jeder Verkehrspartner exportiert 
also die besonderen Nahrungsgüter, die seiner ,,Wirtschaftsstufe’’ vorzüglich 
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Ituri-Pygmäen 


A.N.: Fleisch (besonders Antilopen, z. T. 


Bantu 


V.N.: Bananen, Knollenfrüchte (besonders 
lebend gefangen, Elefanten u. a.), Bataten), Getreide, Mais, Reis, Ol 
Honig Gi Tabak, Bier, Salz 
Ree Elfenbein, Felle, Federn, Blatter zum M.: Eisenspitzen für Pfeile und Speere, 
Dachdecken, Lianen (Seile) u.a. Messer 
Arbeitsleistungen (besond. von Frauen), ples Stoffe 
fruher auch Kriegsdienste 
Batwa-Pygmäen (Ruanda) Bantu 
A.N.: Fleisch (besonders Antilopen, Rot- A.N.: Vieh 
bock, Büffel, Warzenschwein, Wild- V.N.: Anbaufrüchte (Bohnen, Erbsen, 
schwein) Sorghum, Bataten, Mais, Taro, 
Re: Elfenbein, Felle (besonders Affen-, Bananen, Eleusine) 
Rotbock- und Antilopenfelle), Gs Bier, Salz, Tabak 
Lianenfasern M.: Eisengeräte (Lanzenblätter, Pfeil- 
B.: Jagdgeräte, Gürtel spitzen, Messer, Hundeglocken, 
Beile, Schwerter) 
ar Stoffe Sch. Perlenzu,a. 
Fe: Kochtöpfe, Eßnäpfe, Tragfelle für 
Kinder, Pfeifen, Tabaksbeutel, Mat- 
ten, Schilde, Schemel, Mühlsteine, 
Stampfmörser, Körbe, Wannen 
Hl: Hunde 


Batua-Pygmäen (Lulua) 


Europäisches Geld, 
Eisenhacken als Tauschmittel 


Bantu 


A.N.: Fleisch (frisch und getrocknet) V.N.: Anbaufrüchte (Mais, Erdnüsse) 
Kongo-Pygmäen Bantu 
A.N.: Fleisch, Honig V.N.: Bohnen, Mehl 
Ge: Salz M.: Eisen 
Babinga-Pygmaen (Sangha-Fl.) Bantu 
A.N.: Fleisch (besonders Elefanten) V.N.: Mais, Maniok, Bananen 
Re: Elfenbein 
Bagielli-Pygmäen (Kamerun) Bantu 
A.N.: Fleisch, Fisch V.N.: Anbaufrüchte 
Re Elfenbein, Kautschuk Gz Salz T.: Stoffe 
1 Gewehre und SchieBpulver 
Gabun-Pygmäen Bantu 
A.N.: Fleisch, Fisch V.N.: Maniok, Bananen, Erdnüsse, Jams, 
R Elfenbein Palmöl 
M.: Messer i. tote 
F.: Töpfe, Kochgeräte, Flinten 


Fig. 2: Die wichtigsten Tauschgegenstände im Güterverkehr 
der afrikanıschen Pygmdenvoiker mit den Bantu. 


eignen, ja ihr den Namen gaben: die Wildbeuter tauschen das Fleisch ihrer 
Jagdbeute gegen die Feldfrüchte der Pflanzer ?). 

‚Freilich bringen letztere auch noch manche anderen Güter zu Markte, 
wie etwa pflanzliche und mineralische Genußmittel (Tabak, Bier, Salz), vor 
allem aber Metallwaren aller Art, in erster Linie Eisengeräte wie Pfeilspitzen, 
Messer, Äxte usw. Die Kunst der Metallbearbeitung verleiht den Hackbauern 


2) Eine Ausnahme von dieser Regel bilden 
Sammeln pflanzlicher Nahrung angewiesen sind. 
umweltbedingten — Verhältnissen wirtschaftet, 


diejenigen Wildbeutervölker, die überwiegend auf das 
Ein Wildbeutervolk, das unter derartigen — teilweise 
stellt etwa das Volk der Semang dar (309, 165, 168, 


177; 279, 720; 229, 25). In ihrer Wirtschaft spielt die Jagd eine so untergeordnete Rolle, daß sie weder 


selbst viel Wildfleisch verbrauchen, noch 
dessen exportieren sie ander 
Verbrauch von gesammelten 
gleich zu den Erträgen an W 
ist jedoch meist so gering, 
nahrhafteren Feldfrüchten der Pflanzer. 


auch Uberschusse davon den Malaien anbieten können, Statt 
e Rohprodukte ihrer spezialisierten Sammelwirtschaft. Überhaupt nimmt der 
Vegetabilien bei den meisten hier behandelten Wildbeutervölxern im Ver- 
ildfleisch einen weit größeren Umfang ein, Die Qualität der Sammelfrüchte 
daß sie allein nicht zur Ernährung ausreichen — im Gegensatz zu den viel 
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Angola-Buschmanner 
A.N.: Fleisch, Honig Vene 
V.N.: Beeren 
RT Eifenbein, Felle, Bienenwachs 
Arbeitsleistungen 
Kalahari-Buschmänner 
A.N.: Honig, Fleisch V.N. 
Re: Elfenbein, Felle, Straußenfedern (Eine 
Sch.: Scheiben von Straußeneierschalen M.: 
zur Herstellung v. Moletsa-Schmuck 
Arbeitsleistungen 2 


Bantu 
Anbaufrüchte (Hirse, Mais, Bataten, 
Bohnen, Maniok) 
Tabak 


Bantu 


:- Korn 


Tabak 

Eisengeräte (Lanzen, Axte, Messer, 
Pfeilspitzen), Kupferplattchen zur 
Herstellung von Schmuck 
Holzgerate 


Fig. 3: Die wichtigsten Tauschgegenstände im Güterverkehr 
der afrikanischen Buschmänner mit den Bantu. 


große wirtschaftliche Vorteile gegenüber den Wildbeutern, die sich darauf 
nicht verstehen. Pfeilspitzen und Speerblätter aus Eisen zeitigen eine weit 
größere Wirkung beim Abschuß des Jagdwildes, als sie mit Holz- oder 
Knochenspitzen erzielt werden kann: daher sind die Jäger gerne bereit, bis- 
weilen auf ihre Jagdbeute zu verzichten, wenn sie dafür in den Besitz der kost- 
baren Waffenzubehör aus Metall gelangen können. 

Aber auch auf Luxusgüter, wie Schmuckgegenstände und Textilien, legen 
sie Wert. Hierbei spielt wahrscheinlich die Macht der Mode eine gewisse Rolle; 
seit jeher richtet sich ja die Kleidung gerne nach dem Geschmack, der jeweils 
unler denjenigen Ausländern vorherrscht, die auf diesem Gebiete den Ton 
angeben, die bestimmen, was „modern sein soll. In der Nachfrage nach den 
Luxusgegenständen der Pflanzer zeigt sich, daß die Wildbeuter sie als die 
kulturell Begabteren anerkennen’). 

Das bringt uns zu der Frage, wie sich in diesem Güterverkehr zwischen 
Völkern ungleicher Kulturstufe die Machtpositionen auf beide Marktseiten 
verteilen. Jeder der beiden Tauschpartner verläßt sich auf die Dauer darauf, 
Lücken in der eigenen Versorgung aus den Gütern der fremden Wirtschaft zu 
decken. So wird jeder Teilnehmer am Güterverkehr darauf angewiesen, seine 
Bedarfsdeckungsmittel aus den Erzeugnissen des Auslandes zu ergänzen, oder 
— negativ ausgedrückt — er büßt etwas von seiner wirtschaftlichen Selbstän- 
digkeit (Autarkie) ein. Diese Einbuße wird um so schwerer wiegen, je mehr 
sich die eigene Wirtschaft auf die Herstellung von Exportgütern spezialisiert, 
bzw. je intensiver die Waren des Auslandes nachgefragt werden. 

Aber bis sich beide Wirtschaftseinheiten völlig darauf eingestellt haben, 
einen Teil ihres Bedarfs aus dem Import fremder Waren zu befriedigen, vergeht 
eine geraume Zeit. Mit anderen Worten: jeder Markt ist das Ergebnis wirt- 
schaftsgeschichtlicher Vorgänge. Von dieser Regel macht der Markt zwischen 
den Wildbeutern und Pflanzern keine Ausnahme. Tatsächlich weisen unsere 
Quellen auf erhebliche Veränderungen in den Wirtschaftsbeziehungen dieser 
Völker hin. Diese Hinweise lassen bestimmte Tendenzen erkennen, die bei 
allen diesen Völkern in ähnlicher Weise wirksam wurden, wie z.B. die Grund- 
tendenz, die Wirtschaftsbeziehungen immer mehr zu intensivieren. Diese Tat- 
sache legt es nahe, unser Haupt problem — nämlich diewirtschafts- 
theoretische Frage nach dem Stärkeverhältnis beider Marktseiten zu- 
einander — zugleich als ein wirtschaftsgeschichtliches Problem 
zu behandeln, dem also nicht etwas statisch Gegebenes, sondern ein sich 
ständig änderndes Geschehen zugrunde liegt. 


3) Aus ähnlichen Gründen dürften die meisten Wildbeutervölker der Tropenzone ihre eigenen 
Sprachen zugunsten der Idiome der Pflanzer aufgegeben haben. So, wie es bei uns im 18. Jahrhundert als 
„vornehm” galt, sich der französischen Sprache zu bedienen, gingen die Wildbeuter dazu über, eine 
korrumpierte Form der Pflanzersprachen zu übernehmen. Außerdem dürften diese Sprachen sich als Handels- 


sprachen bei ihnen eingebürgert haben; ihre Kenntnis war bei den Wildbeutern eine Voraussetzung für 
einen reibungslosen Tauschverkehr. 
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p Freilich reichen unsere Quellenzeugnisse nicht aus, um diese Ver- 
anderungen in allen Einzelheiten festzuhalten, wir können also nicht eine 
genaue Geschichte des Marktgeschehens bei allen einzelnen, hier behan- 
delten Wildbeuterstammen schreiben. Deshalb müssen wir uns damit be- 
gnügen, die einzelnen, quellenmäßig belegten Wirtschaftsveränderungen 
voneinander abzuheben und als idealtypisch zu denkende Phasen der Wirt- 
schaftsbeziehungen zu unterscheiden. Mit Absicht wählen wir den Ausdruck 
„Phase“, um damit einerseits die Abstraktion vom konkreten, wirklichen 
Geschehen zu kennzeichnen und andererseits, um eine mögliche Wiederkehr 
ähnlicher Verhältnisse zu verschiedenen Zeiten anzudeuten. Deshalb ist die 
Reihenfolge, in der wir diese Phasen in unserer Darstellung aufeinander folgen 
lassen, nicht im Sinne einer „gesetzmäßig‘ überall gleichlaufenden Evolution 
zu verstehen, sondern als eine Hilfskonstruktion rein hypothetischer Natur, die 
einzig den Zweck hat, die einzelnen Phasen in eine gewisse Ordnung zuein- 
ander zu bringen. Freilich ist diese Ordnung nicht ganz willkürlich gewählt; 
sie richtet sich nach der eben erwähnten Grundtendenz, die aus den Quellen- 
berichten selbst sichtbar wird. Unsere nun folgenden Ausführungen erheben 
also nicht den Anspruch darauf, einen gleichmäßigen geschichtlichen Ablauf 
des Güterverkehrs bei allen Wildbeuterstämmen der Tropenzone darzustellen, — 
sie wollen lediglich auf gewisse Regelmäßigkeiten hinweisen und zugleich 
Erklärungen für die Eigentümlichkeiten finden, die sich am Phänomen des 
Güterverkehrs zwischen Völkern ungleicher Kulturstufe beobachten lassen. 


Wir vermuten mit Schebesta — der sich dabei auf Aussagen der von 
ihm beobachteten Wildbeuter selbst stützt —, daß diese den Pflanzern zunächst 
keineswegs friedlich und freundlich im Urwald begegneten. Vielmehr wehrten 
sich die Wildbeuter gegen das Eindringen der Pflanzer in ihre Jagd- und 
Hoheitsgebiete. Auf die Dauer freilich half das den Wildbeutern wenig; immer 
mehr wurden sie in sogenannte „Rückzugsgebiete‘ verdrängt, während die 
Pflanzer sich mehr oder minder gewalttätig im Urwald ausbreiteten. So meint 
auch Gusinde: „Als geschichtliches Ereignis läßt es sich erweisen, daß vor 
etwa 100 Jahren [?] verschiedene Negergruppen, unter äußerem Zwange, in 
den Urwald eingedrungen sind, die mit den seit alters her dort ansässigen, bis 
dahin alleinigen Herren, den Pygmäen, schwerste Kämpfe geführt haben” 
(160, 75). Selbst während dieser kriegerischen Auseinandersetzungen blieb es 
nicht aus, daß die Wildbeuter ihren Gegner und seine Güter sehr genau kennen- 
lernten, und sosehr sie ihn selbst haßten, begannen sie seine Güter zu schätzen. 
„Dieser Güter wegen mag sich der Pygmäe dem Eindringling zunächst genähert 
haben..." (373, II/1, 263f., 284). Allerdings standen einem friedlichen Aus- 
tausch von Gütern anfänglich große Schwierigkeiten entgegen. Diese ergaben 
sich vor allem daraus, daß jede Möglichkeit zur Verständigung zwischen ihnen 
fehlte: beide Völkerschaften waren grundverschieden nach Rasse, Sprache und 
Kultur. Unter diesen Umständen war der Raub die einzige Möglichkeit, sich 
vom Gegner die erwünschten Güter zu beschaffen (vgl. 377, I, 182f., II, 128f.). 
So verlegten sich die Wildbeuter darauf, in die Pflanzungen der Neger und 
Malaien einzufallen, um dort Anbaufrüchte zu stehlen. 


So heißt es etwa von den Ituri-Pygmäen, es sei für sie „unvergleichlich bequem, 
in eine Plantage heimlich einzudringen und nach Bedarf die reifen Bananen zu pflücken; 
alles Klagen und Drohen der Neger, alles Bewachen und Bezaubern der Felder bleibt 

- erfolglos gegenüber der geschickten Diebestüchtigkeit der Pygmäen” (161, 239). Ebenso 
sagt Parke von den Batwa-Fygmäen am Alberi-See: “These dwarfs are great thieves, 
and often get into trouble by filching the bananas from the plantations of the Waso- 


-ronga' (316. 397). 
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Während vermutlich in einer ersten Phase die Dörfer und Horden als 
Gesamtheiten kriegerisch agierten und reagierten, waren es in einer zweiten 
Phase wohl mehr einzelne Individuen, die ins fremde Gebiet eindrangen, 
um dort zu pliindern. Dabei ist es gerade fiir diese beiden Phasen wichtig zu 
betonen, daB sie nicht nur als Anfangsstadien einer historischen Entwick- 
lung aufzufassen sind, die nach ihrer ,Uberwindung’ — wie das evolutio- 
nistische Schlagwort dafür heißt — nie wieder vorkämen. Vielmehr lehrt die 
Erfahrung z.B. unserer eigenen Geschichte, daß der Krieg eine Erscheinung 
ist, die im Völkerleben immer mit Perioden oder Phasen des Friedens 
wechselt. Krieg und Frieden, Recht und Unrecht sind ja dialektisch zu 
verstehende Gegensätze, in denen sich das Leben von Völkern und Menschen 
unausgesetzt bewegt. Wenn wir die Phasen von Krieg und Raub, Einbruch 
und Diebstahl an den Anfang stellten, soll das darum nicht heißen, daß sie 
späterhin nie wieder „akut‘‘ würden. Diese Erscheinungen sind chronische 
Leiden im Leben jeder Gesellschaft, die wohl unterdrückt werden können, aber 
nie ganz verschwinden. Das gilt auch für unsere Wildbeuter- und Pflanzer- 
völker. So sind z.B. Plündereien in den Feldern der Pflanzer auch heute noch 
an der Tagesordnung. 

Aber das ändert nichts an der Gesamttendenz, nach der sowohl die Wild- 
beuter als auch die Pflanzer das Bestreben zeigen, ihre Beziehungen zueinander 
friedlich und rechtmäßig zu gestalten. Vielleicht erkannten die Wildbeuter 
selbst, daß es für sie unvorteilhaft war, die Pflanzer aus dem Urwald zu ver- 
treiben. Denn damit hätten sie sich selbst einer Nahrungsquelle beraubt, die 
für sie immer wichtiger werden sollte. Andere Wildbeuterhorden werden von 
vornherein ihr Heil in der Flucht gesucht haben, um sich später nolens volens 
mit dem Eindringen der Pflanzer in ihre Gebiete abzufinden. Aus welchen 
Gründen immer der „Waffenstillstand zwischen Wildbeutern und Pflanzern 
zustande gekommen sein mag: Krieg und Unrecht waren für sie Belastungen, 
unter denen sie zu leiden hatten und die sie deshalb zu überwinden suchten. 
Eine Geschichte der Entstehung unserer modernen Weltwirtschaft würde wahr- 
scheinlich die gleiche Grundtendenz erkennen lassen, über die alle ,Rück- 
schlage’’ — wie Völkerrechtsbrüche, Kriegsverwüstungen, Autarkiebestre- 
bungen und andere Ursachen der „Marktschrumpfung” — nicht hinweg- 
täuschen können, 


Manchmal entschuldigen die Wildbeuter den Diebstahl der Feldfrüchte 
ihrer Nachbarn mit dem Argument, daß sie die rechtmäßigen Eigentümer des 
gesamien Grund und Bodens im Urwald seien und folglich ihnen auch ein 
originäres Recht auf die dort angebauten Früchte zukomme. Es ist bezeugt, 
daß dieses Bewußtsein der ‚ursprünglichen und alleinigen Gebietsherrschaft 
bei manchen Wildbeutergruppen bis auf den heutigen Tag lebendig geblieben 
ist, obwohl die Pflanzer seit Generationen im Urwald ihre Felder bebauen 
(96, 131f.). Angeblich erkennen manche Negerstamme die Ansprüche der 
Pygmäen aus ihrem früheren Besitz sogar an und gestatten ihnen, sich auf ihren 
Feldern mit Früchten zu versorgen (164, 24). 


Anderswo aber scheint es, als ob der Diebstahl bei den Pflanzern die 
Pygmäen in einen Gewissenskonflikt mit der Strenge bringt, mit der sie unter 
sich das Eigentum anderer achten. Das ist insofern seltsam, als die meisten 
Völker zwischen einer Binnen- und einer Außenmoral unterscheiden und dem- 
entsprechend die Ausländer und ihr Eigentum anders behandeln als die eigenen 
Volksangehörigen. Aber anscheinend ist dieser Unterschied auch bei Natur- 
völkern nicht überall maßgebend; wo er wegfällt, bedeutet das nichts anderes, 
als daß sich „internationale Privatrechte‘ herausgebildet haben, kraft derer 
Fremde den gleichen Rechtsschutz genießen wie Inländer. Jedenfalls ist die 
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Ehrlichkeit ein Charakterzug der Wildbeuter, der von vielen Forschern 
gerühmt wird. 


Über die Ituri-Pygmäen z.B. sagt Schebesta: „Diebstahl ist in den Augen der 
Bambuti verwerflich und schmachvoll. Sie setzen sich gegen diesbezügliche Anschuldi- 
gungen entschieden zur Wehr und sind bereit, sich Proben zu unterziehen, um sich von 
dem Verdacht des Diebstahls zu reinigen... In bezug auf die Räubereien in den Neger- 
pflanzungen allerdings herrscht bei vielen Bambutigruppen eine etwas verworrene 
Auffassung von Mein und Dein..." (373, Il/1, 277f.; 74, 179; 174, 22; 190, 9; 161, 309). 


Mindestens ebensosehr dürfte aber die Furcht vor Vergeltung darauf hin- 
wirken, daß die Wildbeuter nach einer Methode suchen, das den Pflanzern 
zugefügte Unrecht auf angemessene Weise auszugleichen, ohne deshalb auf 
den Genuß der verbotenen Früchte verzichten zu müssen. Wie das bisweilen 
geschieht, berichtet Burrows von den Ituri-Pygmäen: „Wenn der Pygmäe 
von des Tages Jagd zurückkehrt, wickelt er sorgfältig einige Stückchen Fleisch 
in Gras oder Blätter ein und begibt sich damit zur nächsten Bananenpflanzung. 
Wenn er sich die erwünschten Bananenbündel ausgesucht hat, klimmt er auf 
den Baum, schneidet die ausgewählten Bündel herunter und befestigt eines der 
Fleischpäckchen am Stamme. Auf diese Weise beruhigt er seinGewissen undkann 
erklären, er habe die Bananen nicht gestohlen, sondern nur gekauft, denn der 
Pygmäe ist... sehr böse über die bloße Andeutung von Diebstahl‘ (71, 188; 
74, 1, 151;-190, 2; 191, 701, 704; 400, 141). 

Diese Vorgänge wollen wir als eine dritte Phase unterscheiden. An 
ihnen zeigt sich besonders deutlich die Grundtendenz zu friedlicher Regelung 
der Ausiauschbeziehungen, denn in gewissem Sinne stellen sie ein Mittelding 
zwischen gewaltsamer Aneignung und rechtmäßigem Austausch dar: rechtlich 
gesehen, weil die Wildbeuter ihre Schulden aus ungerechtfertigter Bereiche- 
rung durch eine Art von Schadensersatzleistung auszugleichen suchen; in wirt- 
schaftlicher Hinsicht kommen hier Nachfrage und Angebot vereint zur 
Geltung, wobei allerdings noch beide einseitig von den Wildbeutern ausgehen 
und widerrechtlich gegen die Interessen der Pflanzer durchgesetzt werden. 

Das ändert sich, wenn der Güterverkehr auch den Pflanzern Vorteile ver- 
spricht: „Im Urwalde zu jagen ist der Neger unfähig und nur ungern ent- 
schließt er sich dazu, eine seiner Ziegen oder ein Haushuhn zu schlachten; da 
er aber auf den Fleischgenuß nicht verzichten will, sucht er dafür Ersatz in der 
Jagdbeute der Pygmäen“ (161, 239). Dagegen kultivieren letztere niemals den 
Boden — ‚eine Beschäftigung, auf die sie als eines wahren Pygmäen unwürdig 
herabsehen” (331, 4). Aus diesen ungleichen wirtschaftlichen Fähigkeiten er- 
gibt sich die Ausgangssituation für den Tausch. 


So sagt auch Crampel von den westafrikanischen Pygmäen am Ogowe: «Les 
Bayagas, qui n'ont jamais de plantations, qui par conséquent, ne peuvent se procurer 
de nourriture végétale que par les M'Fang, sont heureux de céder leur ivoire et une 
partie de la viande abattue pour du manioc» (88, 549). 


Wildbeuter und Pflanzer begegnen sich in einer vierten Phase als 
Anbieter und Nachfrager auf dem Markte — allerdings einstweilen noch so, 
daB beide Parteien es vermeiden, sich dabei persônlich, von Angesicht zu 
Angesicht, entgegenzutreten. Wie ist das möglich? Hören wir, was Begbie 
darüber von den Semang sagt: „Die übliche Methode des Tauschhandels 
(barter), die zwischen den Malaien und diesen Eingeborenenstämmen vor- 
herrscht, ist die, daß erstere ihre Güter — bestehend hauptsächlich aus grobem 
Stoff, Tabak und Messern — zu irgendeinem freien Platz in der Nähe von 
Stellen bringen, von denen man weiß, daß sie die Zufluchtsorte der Semang sind. 
Dann ziehen sie (die Malaien) sich in eine bequeme Entfernung PAUAUENE 010 Datz 
aufhin nähern sich die Semang und wählen die Artikel aus, die ihnen entweder 


180 Rtidiger Schott: 


aus Liebhaberei gefallen oder die sie notwendig brauchen. Sie tragen diese 
hinweg und lassen statt dessen zuriick, was ihnen als ein ausreichender Gegen- 
wert erscheint. Dieser besteht hauptsächlich aus Elfenbein, gahru (Raucher- 
holz, RS), dammar (Harz, RS), Rohrstöcken, Rotang usw. (28, 8). 


Ähnliche Berichte liegen über die Aeta auf den Philippinen vor (z.B. 457, 431). — 
Besonders ausführliche und reichhaltige Quellen gibt es über diese Vorgänge von den 
Wedda auf Ceylon. Tennent hat das Verdienst, als erster diese Aussagen, die zum 

e'l bis ins Altertum zurückgehen, zusammengestellt zu haben. Es finden sich darunter 
griech’sche, römische (Plinius d. A. Naturalis Historia, lib. VI, Kap. XXII/XXI1V2), 
zahlreiche arabische und chinesische Quellen (letztere stammen aus der Zeit zwischen 
6.0 n Chr. bis 1319) (440a, I, 568 ff.; Besprechung bei 105a, 355 fie 39273935 BAR 
413, 132 ff.). Weil man die Wedda bei ihren Tauschgeschäften in der oben beschriebenen 
Form nie zu Gesicht bekam, vermuteten die älteren Autoren, daß ,,Geister’’ oder 
„Dämonen“ auf Ceylon ihren Spuk trieben (vgl. dazu, was Dapper oben über die 
„Teufelskunst, sich unsichtbar zu machen” von den afrikanischen Pygmäen schreibt!). 
Vielleicht galten die Wedda aus diesem Grunde den einwandernden Indern als heilig 
und von besonders hoher Abkunft (indische Quellen bei Parker, 316a, 23ff). 


Besonders bekannt wurde der Bericht des bereits oben zitierten Robert Knox 
über den Tauschverkehr der Wedda mit den Singhalesen: “It hath been reported to 
me by many people, that the wilder sort of them, when they want Arrows, will carry 
their load of Flesh in the night, and hang it up in the Smith's Shop, also a Leaf cut in 
the form they will have their Arrows made, and hang by it. Which if the Smith do 
make according to the'r Pattern they will requite, and bring him more Flesh: but if he 
make them not, they will do him a mischief one time or another by shooting in the 
night. lf the Smith make the Arrows, he leaves them in the same place, where the 
Vaddahs hung the Flesh” (212, 62; 343, 179 f.; 355, 556 ff.). 


Der Tausch vollzieht sich hier also in der Form, daß jeder der beiden 
Partner seine Waren an einem bestimmten Ort hinterläßt und dort zugleich die 
Tauschgüter des anderen abholt. Was bietet die Gewähr dafür, daß bei diesem 
„Geschäft unter Abwesenden“ niemand den anderen betrügt, indem er etwa 
die hinterlegten Waren stiehlt, ohne ein angemessenes Entgelt zu hinterlassen? 
Einmal fürchtet jeder die Rache des anderen aus dem Hinterhalt. Aber viel 
wirksamer erweist sich das Eigeninteresse jedes Tauschpartners, diesen Güter- 
verkehr ungestört fortzusetzen, denn jeder von ihnen zieht einen wirtschaft- 
lichen Vorteil aus dem Tausche durch die Realisierung eines höheren Wertes. 
Daher fällt es niemandem ein, sich diese wirtschaftliche Chance für die Zukunft 
se'bst zu verderben, indem er den anderen mutwillig schädigt (153, 65f.). 
Max Weber bemerkt zu diesen Vorgängen: „Soweit jenes Interesse (am 
Tausch, RS) besteht, gilt der Satz: ‘honesty is the best policy'"” (464, 365). 


Man hat diese Form des Güterverkehrs wohl als „stummen Handel‘ oder 
richtiger als „stummen Güteraustausch" (377, II, 149) bezeichnet und viel Auf- 
hebens darum gemacht, weil man glaubte, hier eine besonders primitive 
Form des Warenaustausches vor sich zu haben. Grierson hat jedoch an 
zahlreichen Beispielen nachgewiesen, daß der „stumme Tausch’ auch auf 
höherer Kulturstufe vorkommt (153, 41 ff, 64 f.), und rein äußerlich gesehen, 
ereignen sich solche Geschäfte auch bei uns heute noch. Bei uns ist es z.B. 
mancherorts üblich, daß die Hausfrau etwas Geld auf eine Stufe im Treppen- 
haus legt und der Milchmann dafür seine Flaschen hinterläßt. Dieses Geschäft 
zwischen Milchmann und Hausfrau vollzieht sich also in der Form des ,,stum- 
men Kaufes’’ — allerdings nicht, weil der Milchmann fürchtet, wir könnten 
ihn seiner Milch berauben oder weil die Hausfrau um ihr Geld bangen müßte, 
sondern weil beiden diese Form des Geschäftes weniger zeitraubend und des- 


halb angenehmer ist, als wenn sie beim Kauf persönlich zusammenkommen 
müßten. 
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Damit sind wir bei der Frage, welche Gründe es hat, daß Wildbeuter und 
Pflanzer die Form des ,,stummen" Gütertausches bevorzugen. Warum ver- 
meiden beide Parteien ein persönliches Zusammentreffen? Weil der Zustand 
der Rechtlosigkeit, der in den vergangenen Phasen vorherrschte, noch keines- 
wegs überwunden ist. Beide Volksgruppen liegen noch miteinander im Neue, 
wenngleich es nicht mehr oder nur noch selten zu offenen Kämpfen zwischen 
ihnen kommt. Kein Angehöriger der einen Gruppe genießt auf dem Hoheiis- 
gebiet der anderen irgendwelchen Schutz für seine Person oder sein Eigentum; 
er ist auf fremdem Gebiet rechtsunfähig und kann deshalb gar keine Ver- 
fügungs- oder Verpflichtungsgeschäfte tätigen. Im Gegenteil, er müßte 
Schlimmstes befürchten, wenn er sich in die Hände seiner Feinde begäbe. 
Mit Max Weber können wir hinzufügen: „Der stumme Tausch... bringt 
den Gegensatz gegen die persönliche Verbrüderung drastisch zum Aus- 
druck und weist so ein Charakteristikum des Marktphänomens, nämlich die 
Urpersönlichkeit, besonders deutlich auf (464, 365). Ähnlich sagt auch 
Grierson, daß „Gefühle des Mißtrauens und des Argwohns... einen der 
hervorstechendsten Züge des stummen Handels bilden‘ (153, 55). 


Es ist nun theoretisch außerordentlich interessant, daß die Völker beider 
Kulturen auf wirtschaftlicher Grundlage zueinander finden, lange bevor von 
einer politischen Aussöhnung zwischen ihnen die Rede sein kann. Ein Parallel- 
beispiel aus unseren Tagen: zwischen Ost- und Westmächten wird ein leb- 
hafter — z. T. illegaler — Handel betrieben, obgleich beide Hemisphären durch 
einen „Eisernen Vorhang’ voneinander getrennt sind. Die gleiche Funktion, 
die bei uns ein neutraler Staat als Treffpunkt der Handelsdelegationen und als 
Vermittler des Transitverkehrs übernimmt, erfüllt ein neutraler Ort im Urwald 
beim „stummen Gütertausch' zwischen Pflanzern und Wildbeutern. So über- 
winden gleichgerichtete wirtschaftliche Interessen an Angebot und Nachfrage 
alle politisch-kulturellen Divergenzen und Hindernisse. 


Es ist mir angesichts der zehlreichen Quellenzeugnisse, die wir über den 
„stummen Tausch‘ von fest allen Wildbeutern der Tropenzone besitzen, ganz 
unverständlich, wie Schebesta erklären kann, es habe ihn niemals gegeben 
und er sei „ins Land der Märchen zu verweisen‘ (373, IV/1, 272). Allerdings ist 
es leicht zu begreifen, warum „dieser stumme Tauschhandel unter den Bambuti 
(Ituri-Pygmäen, RS) heute rirgendwo stattfindet‘ (a. a. O., 271). Sobald nämlich 
eine übergeordnete Macht, etwa eine Kolonialmacht, die Rechtsoberhoheit 
über Pflanzer- und Wildbeuterstämme übernimmt, bereitet sie den Kriegen 
zwischen ihnen ein Ende. Damit wird der „stumme Tauschhandel” unnötig und 
überflüssig. So meint z.B. Nippold, der Tauschverkehr zwischen den süd- 
ostasiatischen Negritos und den Malaien sei deshalb in der Form des „stummen 
Tausches’ durchgeführt worden, weil das Verhältnis zwischen ihnen „durchaus 
nicht freundschaftlich’' gewesen sei. Die Malaien auf Malakka z. B. veran- 
stalteten Sklavenjagden auf die Semang, die erst durch die englische Herr- 
schaft (pax britannica) unterbunden wurden (309, 268; 360, 141 f.). 


Ein ähnlicher Wandel von kriegerischer zu friedlicher Haltung hat sich nach cen 
Aussagen Tennents bei den Wedda auf Ceylon durch das Eingreifen der Kolvnial- 
macht vollzogen. Die Wedda “are constantly visited by traders in search of deer's- 
horn and ivory; and the inhabitants of Velassy obtain from their wild neighbours 
supplies of dried deer's-flesh and honey, The Veddahs themselves have in a great 
degree cast aside their timidity, and not only come out into the open country with 
confidence, but even venture into the towns, for such commodities as they have the 


means of purchasing” (440a, II, 449). 


Damit soll nun keineswegs gesagt sein, daß der „stumme Tausch” erst in 
kolorialer Zeit aufhörte und in die fünfte Phase der wirtschaftlichen 
Beziehungen überging, in der sich der Tausch unter persönlichem Zusammen- 
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treffen beider Partner vollzog. Gelegentlich wird es auch in voreuropäischer 
Zeit vorgekommen sein, daß beide ihre Angst und Scheu voreinander über- 
wanden und dann friedlich zusammenkamen, um über ihre Geschäfte zu ver- 
handeln (153, 66). Aber ein geringfügiger Anlaß genügte, um den alten Hader 
wieder aufleben zu lassen, um das tiefverwurzelte Mißtrauen gegenüber der 
anderen Rasse wieder zu wecken. Deshalb dürfte der „stumme Tausch“ früher 
die Regel, die persönliche Berührung der Partner beim Vertragsschluß die 
Ausnahme gebildet haben. Jedenfalls nahmen die Tauschbeziehungen zwischen 
Wildbeutern und Pflanzern mit der Ausbreitung des Kolonialfriedens einen 
gewaltigen Aufschwung. 


Beim Übergang vom „stummen Tausch‘ zum friedlichen Feilschen bediente 
man sich wahrscheinlich zunächst der gleichen neutralen Plätze, an denen man 
schon seit Jahrhunderten seine Waren deponiert hatte (153, 56 ff.). Das läßt 
z.B. eine Aussage von Wolf und Wissmann über die Batua-Pygmäen 
am Lulua-Fluß vermuten: „An bestimmten Tagen finden auf neutralem Boden 
im Urwalde, gewöhnlich in der Mitte zwischen den nächstliegenden Ort- 
schaften, Märkte statt, auf denen die Batua für Fleisch die Erzeugnisse des 
Ackerbaues und sonstige Lebensbedürfnisse eintauschen. Da Fleisch ein sehr 
begehrter Tauschartikel ist und die Batua als geschickte Nimrode die Markie 
damit versorgen, werden sie gerne gesehen, und weder die Bakuba noch die 
Baluba versuchen hier, dieses wandernde Jägervolk seiner Selbständigkeit zu 
berauben” (478, 263, 259; 480, 726). 


Diese uneingeschränkte ,,Selbstandigkeit’’ oder Unabhängigkeit der Wild- 
beuter ist für die fünfte Phase ihrer wirtschaftlichen Beziehungen zu den 
Pflanzern kennzeichnend. Beide Parteien, vor allem aber die Wildbeuter, sind 
in ihren Verträgen und Abmachungen über die Tauschgeschäfte völlig frei. 
Sollten die Pflanzer versuchen, irgendwelchen Zwang auf die Jäger auszuüben, 
so können diese das Tauschverhältnis jederzeit kündigen; sie ziehen sich dann 
einfach in den Urwald zurück und suchen sich in einem anderen Pflanzerdorf 
neue Tauschpartner, die ihnen genehmer sind. 


Die Neger freilich sahen es lieber, wenn die Wildbeuterstämme ihnen hörig 
wären. Dieser Wunsch war wohl der Vater des Gedankens, als ein Negerhäuptling zu 
Regnault sägte, die Babinga-Pygmäen (am Sangha-Fluß in Kamerun) seien die 
Sklaven der Neger. Der Autor meint dazu: «Je crois que la vérité est autre: c'est par 
un libre contrat que les chasseurs s'assujetissent aux sédentaires. Moyennant la 
cession d’une partie de leur viande de chasse, ils ont droit aux vivre de plantations, 
manioc, mais, bananes... Les pointes d'ivoire sont l'objet de marchés particuliers.» 
Und an anderer Stelle: «Le Babenga représente, pour les indigènes sédentaires, le pour- 
voyeur de viande: mais, vagabond et indépendant de caractère, il abandonne parfois 
ses clients pour aller à d'autres» (339, 285, 271). Ebenso sagt Seiwert von den. 
Bagielli-Pygmäen in Kamerun, „sie fühlen sich keineswegs an den Stamm gebunden 
oder ihm gar tributpflichtig, mit dem sie in diesem Verhältnis stehen. Im Gegenteil, 
wenn es ihnen bei dern einen Stamme nicht mehr gefällt oder sie von ihm beleidigt oder 
benachteiligt wurden, ziehen sie einfach zu einem anderen Stamm, wo sie mit Freuden 
aufgenommen werden’ (400, 137; 213, 810; 239, 109). 

Fur die Wedda vgl. oben S.174, Robert Knox (212, 62). — Allerdings kann die 
Abwanderung auch den Grund haben, daß die Wildbeuter sich widerrechtlich ihren 


Schuldverpflichtungen gegentiber den Pflanzern entziehen wollen; so z. B. bei den 
Semang (360, 29 f.). 


Deshalb nehmen die Pflanzer auf die Wildbeuterhorden alle nur erdenk- 
liche Rücksicht und behandeln sie ausgesprochen zuvorkommend. Schon 
Du Chaillu, der erste Reisende in neuerer Zeit, der mit afrikanischen 
Pygmäen persönlich in Berührung kam, berichtete: „Ich war überrascht über 
die Freundlichkeit, beinahe Zärtlichkeit. die die Aschongo ihren winzigen 
Nachbarn gegenüber zeigten" (113, 322; 444, 58; 400, 137). Diese gute Behand- 
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lung seitens der Neger läßt sich durchaus mit unserer „Kundenwerbung' ver- 
gleichen. Denn man kann sagen, daß die Pygmäen den Tauschmarkt ,,be- 
herrschen”, vor allem durch ihr Angebot an Elfenbein, das allein sie beschaffen 
können und das von den Negern besonders intensiv nachgefragt wird. Die 
Pygmäen nehmen als Anbieter eine monopolistische oder zum mindesten 
oligopolistische Stellung auf dem Markt ein, während die Neger untereinander 
in Konkurrenz liegen. 

Freilich ändert sich dieses Stärkeverhältnis auf die Dauer zuungunsten 
der Wildbeutervölker: ungewollt dadurch, daß der Tauschverkehr bei ihnen 
neue Bedürfnisse hervorruft, die sie aus der eigenen Wirtschaft niemals 
befriedigen können. Bei sorgfältigem Quellenstudium wird es vielleicht 
gelingen, diesen Prozeß der Bedürfnisverschiebung bei den Wildbeutern genau 
zu verfolgen. Wir können hier nur einige Anhaltspunkte geben. Es scheint, daß 
die Pygmäen, wenigstens in Afrika, zunächst ausschließlich die Vegetabilien, 
die Anbaufrüchte der Neger, nachfragten — wahrscheinlich, weil ihnen der 
Qualitätsunterschied zu den wildwachsenden Früchten der eigenen Sammel- 
wirtschaft besonders auffiel. Um die höherwertigen Nahrungsmittel der Neger 
eintauschen zu können, mußten die Wildbeuter einen Ausfuhrüberschuß an 
Jagdbeute erzielen. Das war nur möglich, indem sie ihre Jagdgeräte ver- 
besserten. Deshalb richtete sich ihr Begehren an zweiter Stelle vor allem auf 
die eisernen Pfeil- und Speerspitzen der Neger und Malaien. Damit waren die 
Wildbeuter gezwungen, ein Gut zu importieren, das sie auf keine Weise selbst 
herstellen konnten und für das sie praktisch keine Substitutionsmöglichkeiten 
kannten (355, 556; 356, 137). Durch diese Bresche in ihrer Autarkie strömten 
dann all die übrigen Waren ein, die die Pflanzer ihren Tauschpartnern mit 
kaufmännischem Geschick aufzuschwatzen wußten. Da die Pflanzer ein un- 
bestrittenes Monopol in der Herstellung aller Metallwaren, Textilien, Töpferei- 
waren und vieler Genußmittel besitzen, war es ihnen nunmehr ein leichtes, die 
Mengen und ‚Preise‘ auf dem Tauschmarkt zu ihren Gunsten zu diktieren. 
Die Vielfalt der neugeweckten Bedürfnisse machte es den Pygmäen auf die 
Dauer unmöglich, sich ausschließlich mit ihrem ,,Elfenbeinmonopol” gegen 
die wirtschaftliche Stärke der Pflanzer auf dem Markte zu behaupten. So wurde 
der „gehobene Bedarf’ zum Fallstrick für die wirtschaftliche Unabhängigkeit 
der Wildbeuter. 

Es sei zugegeben, daß diese Überlegungen zunächst rein hypothetischer Natur 
sind, aber sie sind deswegen doch nicht völlig aus der Luft gegriffen. Mindestens 
Anfang und Ende dieses Prozesses der Bedürfnisveränderung werden aus den Quellen 
mit einiger Klarheit erkennbar. So heißt es etwa von den Obongo- oder Akoa-Pygmäen 
am Ogowe, daß sie von den Negern ausschließlich Anbaufrüchte (Bananen, Erdnüsse, 
Jams u.a.) eintauschten; „andere Bedürfnisse, wie Tabak und geistige Getränke, haben 
die Abongo nicht" (248, 112). Allerdings bezieht sich diese Aussage wohl nur auf Ver- 
brauchsgüter, denn auch E'senwaren, Töpfe, Stoffe u.a. Gebrauchsgüter werden unter 
den nachgefragten Gegenständen genannt (248, 107 ff.; 113, 321). Aber während diese 
Güter doch noch hauptsächlich zur Deckung lebenswichtigen Bedarfs dienen, kann 
man dies nicht mehr von den Waren behaupten, die die Batua-Pygmäen am Tschuapa 
von den Negern eintauschen: „Haben die Batua genug Fleisch erjagt, so geben sie 
dem Häuptling der nächsten Ortschaft ihren Tribut und tauschen den Rest gegen 
andere Lebensmittel, Messingstangen und Perlen ein. Diese letzteren Luxusgegenstände 
braucht der Batua, um sich eine Frau zu kaufen, die für ihn Geld und Reichtum 
bedeutet, und außerdem ihn mit zahlreichen Sprößlingen beschenkt” (132, 159). Das 
sind vollkommen negerische Vorstellungen und Gebräuche, die — ebenso wie die 
eingetauschten Güter — der Wildbeuterwirtschaft ursprünglich ganz fremd sind. Über 
die Folgen des Außenhandels für die Binnenwirtschaft der Wildbeuter wird unten noch 
einiges zu sagen sein. 


Die Reaktion der Wildbeuter auf den Verlust ihrer wirtschaftlichen Selb- 
ständigkeit zugunsten materieller Vorteile ist übrigens durchaus zwiespältig; 
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es gibt eben auch bei ihnen Leute, die den ,Fortschritt’’ gutheiBen, und andere, 
die lieber ,,konservativ’ bleiben. Schebesta bemerkte dies unter den Pyg- 
mäen am Ituri: „Es gab und gibt heute noch Bambuti, denen die durch die 
Symbiose (mit den Negern, RS) geschaffene Ordnung sehr gut gefällt, andere 
rebeliierten und rebellieren dagegen, weil sie fühlen, wie sehr sie dabei ihre 
angestammte Freiheit einbüßen und immer mehr in das Joch der Bauern 
gespannt werden‘ (373, 1/1, 264). Diese Bemerkung weist im übrigen deutlich 
darauf hin, daß die engeren Wirtschaftsbeziehungen zwischen diesen Pyg- 
mäen und den Negern verhältnismäßig jungen Datums sind. 

Man kann es andererseits den Negern und Malaien nicht verübeln, daß 
sie versuchen, aus dem Tauschverkehr mit den Wildbeutern einen größt- 
möglichen Nutzen für sich selbst zu ziehen. Allerdings steht dieses 
Handeln nach dem ökonomischen Prinzip nicht immer im Einklang mit den 
Geboten der Moral — tout comme chez nous! Es ist z.B. nicht einwandfrei, 
daß die Pflanzer sich große Vorteile aus der Unkenntnis der Wildbeuter 
über den wahren Wert der getauschten Waren verschaffen (Ituri-Pygmaen: 
161, 386; 373, II/1, 273. Wedda: 440a, 445. Semang: 28, 8; 360, 29f. Aeta: 338 a, 
44, 458, XXV, 533 ff.). Vor allem aber kommt es den Pflanzern darauf an, eine 
Gruppe von Wildbeutern für längere Zeit oder gar für immer an sich zu fesseln, 
um sich so dauernde Vorteile zu sichern. Das ist bei der schweifenden, 
unsteten Lebensweise der Jäger- und Sammlervölker gar nicht einfach‘). Die 
Pflanzer sind dabei auf folgende Methode verfallen: Sie finden sich bereit, den 
Wildbeutern im voraus etwas von ihren Gütern zu überlassen. Durch diese 
Tauschkredite geraten letztere in Schuldabhängigkeit, wobei dann die Pflanzer 
mit viel Geschick dafür sorgen, daß die Wildbeuter ihren Verbindlichkeiten 
nie voll nachkommen können. Die Pflanzer betreiben also eine Politik der 
ständig zu ihren Gunsten unausgeglichenen Tauschbilanz; eine Politik, die 
von ihnen mit um so größerem Erfolg betrieben werden kann, je mehr sich die 
Wildbeuter über den Wert ihrer eigenen Güter täuschen lassen. 


Bereits P. Wilhelm Schmidt hat in seinem Werk „Das Eigentum in den Ur- 
kulturen” darauf hingewiesen, daß die „wirtschaftlich tüchtigeren‘ Pflanzervölker es 
verstehen, eine Verschuldung der Kleinwüchsigen an sie herbeizuführen und daß sich 
dieses Verhältnis nicht selten bis zur Hörigkeit auswächst (385, 86). 

Sehr ausführlich beschreibt Vanoverbergh das System der Schuldsklaverei 
für die Aeta auf Nord-Luzön. Er weist ausdrücklich darauf hin, daß vor allem das bei 
den Aeta geweckte Bedürfnis nach Reis sie vollständig von den Malaien abhängig 
macht (458, XXV, 553 ff.). — Ähnliches beobachtete Schebesta bei den Semang 
(360, 29£.). 

Interessant ist auch, daß Du Chaillu bereits bei einer seiner ersten Begegnungen 
mit den Obongo-Pygmäen beobachtete, wie die Neger vorgehen, um die Kleinwüchsigen 
für sich zu verpflichten. In einem Pygmäenlager sah er etwa ein Dutzend Negerfrauen, 
“who had come with plantains to exchange for game, which they expected to be 
brought in by the men. As the little hunters had not returned from the forest, they 
were disappointed in this errand; but seeing that the Obongo women were suffering 
from hunger, they left nearly all plantains with them as a gift, or, perhaps, on trust (!), 
for outside the hut they were cooking roots of some tree which did not seem to me 
very relishing” (113, 322). 


Aber nicht nur aus Unkenntnis der „Marktlage nehmen die Wildbeuter 
mit dem vorlieb, was ihnen die Pflanzer nach Gutdünken als Gegenwert bieten, 
sondern ebensooft zwingt sie dazu einfach die Not. Die Wildbeuter sind 
in ihrer Wirtschaft nämlich teilweise recht erheblichen Versorgungs- 
schwankungen ausgesetzt. Da sie selbst im allgemeinen keine Vorräte an 
Nahrungsmitteln anlegen, um eventuell auftretende Engpässe zu überbrücken, 


4) Dieses Moment der fehlenden Seßhaftigkeit darf freilich nicht überschätzt werden, denn die Wild- 
beuter ziehen nicht planlos im Urwald umher, sondern stets innerhalb ganz bestimmter Gebielsgrenzen. 
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ergreifen sie freudig die Gelegenheit, sich aus den Vorräten der Pflanzer zu 
versorgen — nicht ohne Gegenleistung zu einem späteren Zeitpunkt, versteht 
sich. Sogar da, wo die Wildbeuter früher selbst von der Vorratswirtschaft etwas 
verstanden, verließen sie sich in neuerer Zeit meist ganz auf die Einfuhr von 
Nahrungsmitteln der Pflanzer. So berichten ältere Quellen über die Wedda, 
' daß sie überschüssige Fleischvorräte trockneten, mit Honig bestrichen und in 
hohlen Bäumen präservierten. Auf diese Weise sicherten sie sich gegen Zeiten 
vorübergehender Knappheit (212, 63; 343, 179: 404 a, II, 217; 440a, II, 440; 105a, 
374; 316a, 72 u.a.). Im Jahre 1886 jedoch schreibt Nevill: ‚Zur Zeit ver- 
tauschen sie ihren Überfluß an Fleisch und Honig während der Jagdsaison und 
behalten keinen Vorrat für die Regenzeit. Das bringt sie oft in großes Notre 
(305, 190). Andernorts wirkt es sich besonders empfindlich aus, wenn die Er- 
träge der wildbeuterischen Sammeltätigkeit knapp werden, denn diese pflanz- 
lichen Nahrungsmittel gelten ohnehin als piece de resistance gegen das 
Risiko des schwankenden Jagdertrages (vgl. 483, 37 f.). 


Über Notlagen in der Versorgung mit Nahrungsmitteln schreibt Serpa Pinto 
von den Mucassequeres-Buschmännern in Nord-Angola: "When pressed by hunger, 
the Mucassequeres will come over to the Ambuel’as and procure food by the barter 
of ivory and wax" (403, 322). Bei den !Kung-Buschmännern von Angola scheinen die 
Schwankungen in den Sammelerträgen jahreszeitlich bedingt zu sein: «Il y a une 
époque de l'année où la forêt se montre particulièrement ,avare’, comme ils disent: 
providentiellement, elle coincide avec la période ce la moisson. Aussi bien femmes et 
filles bochimanes qui ne vivent pas trop éloignées des villages bantous vont-elles 
facilement donner un coup de main à leurs compagnes de race noire contentes de 
pouvoir emporter chaque soir quelques poignées de grain ou de farine» (120, 715). Auch 
bei den Ituri-Pygmäen deckt die Frau ,zur unwirtlichen Zeit, wo ein Ausgang in den 
regenrassen Wald unmöglich ist’, ihren Bedarf an Pflanzennahrung aus den Anbau- 
erträgen der Neger. „Dafür leistet sie dem Neger Arbeit oder der Mann zahlt die Schuld 
mit Wildfleisch” (373, II/1, 19; 364, 338 £.). 


Je länger eine derartige Versorgungskrise andauert, um so mehr erhöht 
sich die Schuld der Wildbeuter bei den Pflanzern. Um diese abzuzahlen, müssen 
sie sich daher verpflichten, für längere Zeit die Erträge ihrer Jagd an die 
Pflanzer abzuliefern. Wenn nun die Perioden der Knappheit regelmäßig, etwa 
zu bestimmten Jahreszeiten, auftreten, ziehen es die Wildbeuter meist selbst 
vor, mit den Pflanzern ständige Verträge auf gegenseitige Lieferung von Gütern 
einzugehen. Mit diesem Abschluß von Dauerkontrakten treten die wirtschaft- 
lichen Beziehungen zwischen Wildbeutern und Pflanzern in eine sechste 
Phase ein. 

Meist schließt dabei eine ganze Wildbeuterhorde mit einem einzelnen 
Neger einen derartigen Vertrag ab. Dieser Neger braucht nicht unbedingt der 
Häuptling des Negerdorfes zu sein, wie man früher irrtümlich annahm. Aus 
diesem Irrtum erklärt sich die Meinung, es handle sich bei den Leistungen an 
die Neger um einen einseitigen „Tribut, etwa im Sinne einer obrigkeitlich 
geforderten Steuer. Allerdings ist es möglich — und wohl auch bisweilen 
geschehen —, daß die Wildbeuter in ein wirkliches Hörigenverhältnis zu den 
 Negern geraten und ihnen dann natürlich im strengen Sinne des Wortes „tribut- 
pflichtig’’ werden. Dieser Frage nach dem „verfassungsrechtlichen Status 
der dauernd miteinander verbundenen Wildbeuter- und Pflanzergemeinden 
können wir hier nicht weiter nachgehen. Aber mit ziemlicher Sicherheit können 
wir jetzt schon dies eine sagen: Es kommen alle nur denkbaren Ubergange von 
freivertraglichen Austauschabkommen bis zu unfreien, vasallen- oder satelliten- 
artigen Abhängigkeitsverhältnissen vor. Dabei gehen die Auffassungen der 
Wildbeuter und der Pflanzer über ihre rechtspolitische Stellung zueinander oft 


erheblich auseinander (vgl. S. 182). 
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Besonders deutlich erkanate Schebesta aus eigener Beobachtung gewisse 
Unterschiede im Grade der Abhängigkeit der einzelnen Gruppen der Ituri-Pygmäen. 
Er ist meines Wissens auch der einzige, der die Beziehungen zwischen Pflanzern und 
Wildbeutern als ein wirtschaftshistorisches Problem auffaßt und einige Hinweise auf 
geschichtliche Veränderungen gibt (vgl. vor allem 373, II/1, 263 f.; 360, 190). Er meint 
u.a.: „Die Zwerge sind wohl in ein gewisses Abhängigkeitsverhältnis zu den Negern 
geraten, das immer härtere Formen anzunehmen scheint. Aus dieser Formulierung 
geht eindeutig hervor, daß die politischen und wirtschaftlichen Beziehungen zwischen 
Pflanzern und Wildbeutern noch heute einem Wandel unterliegen (364, 13). 

Zu einem ,Satellitenverhältnis im wörtlichen Sinne kommt es, wenn Ituri-Pyg- 
mäen-Horden mit ihren Negerwirten wandern — aber auch das tun nicht alle Horden. 
Jedenfalls aber wechseln sie nicht beliebig von einem Negerdorf zum anderen, wie 
das etwa bei den westafrikanischen Pygmäen vorkommt. Vielmehr schließen sich die 
Wildbeuterhorden am Ituri einzelnen Negern an, die sie regelmäßig mit Bananen und 
anderen Anbaufrüchten versorgen. Dafür ist als Gegenleistung vielerorts „die still- 
schweigende Vereinbarung maßgebend, daß dem Wirtsherrn von jedem Wild ein Stück 
abzuliefern ist‘ (373, II/1, 272, 19f.; 364, 13f.; 116, 146; 117, 315; 256, 316; 331, 4; 190, 2; 
161, 384 ff.; 197, 85 ff.). Aber auch hier bestehen oder bestanden gewisse Unterschiede 
im Grade der Abhängigkeit. In älteren Quellen spiegelt sich m.E. eine größere Selb- 
ständigkeit der Ituri-Pygmäen wider; so etwa, wenn z.B. Junker schreibt, daß sie 
ihrem Negerwirt „hin und wieder (!) Fleisch von ihren Jagden liefern und dafür Bananen 
und Getreide erhalten‘ (203, 37; 190, 9f.). Hier handelt es sich wohl schon darum, daß 
eine Pygmäenhorde mit einem bestimmten Neger in ein engeres Verhältnis eintritt, 
aber die Tauschakte werden einstweilen noch nicht regelmäßig, sondern nur gelegeni- 
lich vollzogen — also ein Übergangsstadium zwischen der von uns unterschiedenen 
fünften und sechsten Phase. 

Ähnliche, verhältnismäßig leckere Verbindungen zu einzelnen Negern gehen auch 
die Horden der Bagielli-Pygmäen in Kamerun ein: „Die Bagielli stehen gewöhnlich in 
einem Dienstverhältnis zu eingeborenen Häuptlingen, von denen sie gegen Abgabe 
von Fleisch und Elfenbein vegetarische Nahrung, Planten, Kassada usw., sowie ferner 
ihre geringen Bedürfnisse an Tabak, Streichhölzern, Stoffen und Waren eintauschen; 
erhalten sie allzugeringe Bezahlung, so verlassen sie ihren Dienstherrn und suchen 
einen anderen...” (213, 810; 2, 317f.; 400, 137). Die große Scheu, mit der die Bagielli- 
Pygmäen ihren Negernachbarn begegnen, spricht auch dafür, daß die Wirtschafts- 
beziehungen auf der Basis von Dauerkontrakten hier erst am Anfang einer Entwick- 
lung stehen, in deren Verlauf es nur allmählich zur offenen Annäherung kommt (239, 
109; 400, 127f.). — Auf westafrikanische Pygmäen bezieht sich wahrscheinlich auch, 
was Torday schreibt: "There are Pygmies who have a permanent arrangement with 
some chief, according to which they keep him regularly supplied with meat and honey, 
while he provides them with flour, beans, salt, and iron‘ (444, 58), 


Ein regelrechtes Tributverhältnis der Wildbeuter zu Pflanzervölkern scheint 
relativ selten vorzukommen; für die Ituri- und Bagielli-Pygmäen wird es von zwei 
Autoren ausdrücklich abgestritten (190, 9f.; 400, 137). Im Gegensatz dazu berichtet 
allerdings Casati von „Huldigungsbesuchen” der Ituri-Pygmäen am Hofe eines 
Mangbettu - Häuptlings, dem sie u. a. auch etwas von ihrer Jagdbeute ablieferten 
(74, I, 152f.). Bei den ostafrikanischen Batwa-Pygmäen von Ruanda besteht eine Art 
Schutz-gegen-Treue-Verhältnis zu den viehzüchterischen Batutsi-Sultanen. Dieses Ver- 
hältnis schließt die Verpflichtung der Batwa zu regelmäßigen Abgaben an ihren Ober- 
herrn ein, der ihnen dafür die Jagdgerechisame und Rechtsschutz gegen Übergriffe 
der Neger gewährt (96, 132; 370, 174; 393, 400, 414). Auch bei den Batua-Pygmäen am 
Tschuapa sowie bei denen vom Lulua-Fluß und bei den Bachwa-Pygmäen der Equateur- 
Provinz scheinen derartige Lehnsverhältnisse bestanden zu haben (132, 159; 478, 259; 
480, 726; 370, 203f. Vgl. auch 315, 110f.). Ähnliches deutet bereits Purchas im 
Jahre 1625 in seinem Reisebericht über die „Matimba - Pygmäen” in Portugiesisch- 
Westafrika an: “To the North-east of Manikesock, are a kind of little people, called 
Matimbas; which are no bigger than Boyes of twelue yeares old, but are very thicke, 
and liue onely vpon flesh, which they kill in the Woods with their Bowes and Darts. 


They pay tribute to Mani Kesock, and bring all their EJephants teeth and tayles to 
him” (333, 983). 
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Aber nirgendwo wird gesagt, die Wildbeuter seien die „Sklaven" der Pflanzer 
oder Viehzüchter; sie büßen also durch die Verpflichtung zur Tributleistung nicht ihre 
Dispositionsbefugnis ein. Mit den Überschüssen ihrer Erträge können sie, nach Leistung 
der Abgaben, beliebig verfahren. So auch beim ostafrikanischen Jägervolk der Wasania: 
‘On the flesh of the animals slain the hunters subsist; and with the proceeds of ivory, 
horn, etc., after they have paid the Gallas their tribute, they purchase clothing, orna- 
ments, etc.” (307, 280.) Lediglich im letzten Stadium der Auflösung scheint es vor- 
zukommen, daß die Wildbeuterhorden — oder besser, deren Überreste — in ein 
Abhängigkeitsverhältnis geraten, das der Sklaverei ähnlich sieht. Jedoch auch in 
solchen Fällen führt die Bindung kaum jemals zu völliger Unfreiheit. Bezeichnend ist 
etwa, was Schultze von den Nama-Buschmännern berichtet: „Das nomadisierende 
Jägerleben der kläglichen Buschmannreste im Namaland läßt einen Anschluß ihrer 
Familien an die ihrer Herren (Hottentotten) meist nicht zu und läßt das Abhängig- 
keitsverhältnis lockerer erscheinen, als man gewöhnlich mit dem Begriff des Sklaven- 
tums verbindet. Es ist weniger auf Zwang begründet als auf freiwillige Unterwerfung 
des Schwächeren, in der Erwartung kleiner Vorteile im Lebensunterhalt, wenn auch 
mit dem Bewußtsein völliger Rechtlosigkeit im Hintergrunde” (389, 322f., 654, 677). 


Jedenfalls begründet ein Dauervertrag zwischen Wildbeutern und Pflan- 
zern streng gegenseitige Verpflichtungen. Es ist wichtig, das entgegen allen 
Behauptungen festzustellen, die den Pflanzern „Ausbeutung und den Wild- 
beutern „Schmarotzertum‘ vorwerfen. Daran ist nur so viel richtig, daß wohl 
gelegentlich Tendenzen wirksam werden, die Verträge in dieser Weise zu 
mißbrauchen (vgl. z.B. 360, 29f., 161). Grundsätzlich aber erkennen beide Par- 
teien ihre Verbindlichkeiten aus dem Vertragsverhältnis voll und ganz an und 
wehren sich notfalls gegen eine Verletzung ihrer Rechte. So beobachtete etwa 
Emin-Pascha bei den Akkä (einer Untergruppe der Ituri-Pygmäen), daß 
sie mit den Häuptlingen der Mangbettu und anderer Negerstämme derartige 
Verträge eingehen. „Den betreffenden Chefs liegt die Verpflichtung ob, den 
Akka Cerealien, Knollen und was sonst zu ihrem Unterhalt nötig, zu liefern; 
sie empfangen von diesen als Gegengabe Felle, Federn, Schwänze usw. der 
von ihnen erlegten Tiere. Sollte ihnen, was sie fordern, versagt werden, so sind 
sie äußerst rachsüchtig und gefährlich" (117, 315f.; 116, 146; 434, I, 452, 462; 
161, 384ff., 238ff.). Auf der anderen Seite kommt es auch vor, daß die Ituri- 
Pygmäen ihren Verbindlichkeiten nicht nachkommen und den Negern ihren 
Anteil an der Jagdbeute vorzuenthalten suchen, „indem sie das Wild nicht 
erst ins Lager bıingen, sondern es gleich an Ort und Stelle im Wald verzehren. 
Der Neger läßt sich diesen Betrug natürlich nicht ohne weiteres gefallen, 
sondern setzt, sooft er dahinterkommt, den Zwergen zu und nimmt sich seinen 
Anteil oder auch mehr mit Gewalt. Er dringt in die Hütten ein, wo er Wild 
vermutet, und nimmt es an sich, mögen die Bambuti auch noch so sehr da- 
gegen Einspruch erheben... (373, II/I, 272; ähnlich für die Bachwa-Pygmäen 
der Equateur-Provinz 370, 204). 

Grundsätzlich haben die Dauerverträge zwischen Wildbeutern und Pflan- 
zern den gleichen Inhalt wie die Geschäfte der vorhergehenden Phasen: die 
beiderseitigen Willenserklärungen richten sich auf den Austausch von Gütern. 
Während aber früher ausschließlich Sachleistungen getauscht wurden, Kommen 
nun auch andere Wirtschaftsgüter, nämlich Dienstleistungen, als Tauschobjekt 
in Frage. Nationalökonomisch gesehen ist dieser Unterschied natürlich belang- 
los, aber vom juristischen Standpunkte aus müßte man doch fragen, ob die 
Dauerverträge einen Tausch im rechtlichen Sinne zum Gegenstande haben, 
oder ob sie nicht vielmehr Schuldverhältnisse auf Arbeitsleistung begründen. 
So spricht z.B. Koch ausdrücklich davon, daß die Bagielli-Pygmäen in einem 
„Dienstverhältnis‘ zu den einzelnen Negerhäuptlingen stehen, und daß sie bei 
„allzugeringer Bezahlung ihren Dienstherrn” verlassen, also das Verhältnis 
auflösen (213, 810). Auch bei den Ituri-Pygmäen dürften die ständigen 
Wirtschaftsbeziehungen zu den Negern in erster Linie auf der rechtlichen Basis 
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von Dienstvertragen zustande kommen, was natürlich nicht ausschließt, daß 


außerdem gelegentliche Tauschverträge (wie in der fünften Phase regel- | 


mafig) zwischen beiden Parteien vereinbart werden. 

Unsere Rechtsordnung definiert den Dienstvertrag als ein Treueverhaltnis 
zwischen Dienstherrn und Dienstpflichtigem, das sich auf die Leistung von 
Diensten gegen Entgelt richtet (§ 611 BGB). Ein durchaus analoges Schuld- 
verhältnis kennt auch die Rechtspraxis der Bambuti-Pygmäen am Ituri. 
Schebesta schreibt: „Als Entgelt für die Landesprodukte und sonstigen 
Waren, die die Bambuti von ihren Wirtsherren (= Dienstherren, RS) beziehen, 
bieten sie vor allem Wildfleisch und Arbeit an‘ (373. II/1, 272, 19). Die Dienste 
oder Arbeitsleistungen, die die Pygmäen anbieten, können im einzelnen sehr 
verschiedener Art sein. Die Männer etwa werden von den Negern auf die Jagd 
geschickt, vor allem auf Elefantenjagd, die für die Neger besonders profit- 
bringend ist, da sie mit dem Elfenbein ihre Steuern zahlen und Frauen kaufen 
können. Der Ertrag an Jagdbeute gehört unter dem Vertrag ausschließlich dem 
Negerdienstherrn; die Pygmäen selbst werden allenfalls mit einigen Ge- 
schenken bedacht und bewirtet (a. a. ©.; 161, 386). In früherer Zeit leisteten 
die Pygmäen auch Kriegsdienste; als Hilfstruppen in den Fehden der Neger 
untereinander waren sie außerordentlich begehrt (426, II, 102ff.; 22, 23, 68, 145; 
434, I, 462f., 455; 376, 259). Auch die Frauen der Ituri-Pygmäen werden von 
den Negern zu Arbeiten herangezogen, „besonders... zum Blättersammeln für 
das Decken der Hütten, zum Stampfen und Bearbeiten mancher Nahrungs- 
mittel, und in neuester Zeit holt man Männer und Frauen, drückt ihnen die 
Hacke in die Hand und läßt sie den Weg säubern, wenn die Verwaltung an 
die Negerdörfer die Ordre erläßt, daß die Karawanenwege zu reinigen sind” 
(364, 14; 95, 132; 370, 204; 360, 29, 71, 201, 248) 3). 

Ebenso gehen die Frauen bei den !Kung-Buschmännern von Angola den 
Negerinnen zur Hand; sie helfen ihnen beim Wassertragen und bei der Ernte 
und erhalten dafür als Deputatlohn jeden Abend etwas Korn oder Mehl oder 
sonstige Anbaufrüchte und Tabak (120, 715; 42, 108). Da sie diese Güter regel- 
mäßig von den Bantu beziehen, haben sie „das Sammeln von Feldkost ein- 
gestellt und beschränken sich auf die Jagd, für deren Erträgnisse sie Vege- 
tabilien und anderes... eintauschen" (247, 5). Darin, sagt Bleek, unter- 
scheiden sich die !Kung-Buschmänner „von den wilden Stämmen der Kalahari. 
Bei letzteren gehen die Frauen und Kinder täglich auf die Suche nach wilder 
Feldkost aus, die die Hälfte oder drei Viertel ihrer Nahrung bildet. Bei diesem 
Stamme gehen sie nur auf die Suche nach Brennholz aus und holen Wasser 
vom naheliegenden Fluß. Die jüngeren Männer jagen und erhandeln mit Fleisch 
und Fellen die Gartenerzeugnisse der Nachbarn, Hirse, Mais, Bataten, Bohnen, 
Maniok usw.” (41, 52). 

Diese Veränderung in der angestammten geschlechtlichen Arbeitsteilung 
ist eine der bemerkenswertesten Auswirkungen des Außengüterverkehrs auf 
die Binnenwirtschaft der Wildbeuter. So wird z. B. auch von den Obongo- 
Pygmäen am Ogowe berichtet, daß „die Frauen nicht für die Herbeischaffung 
der (vegetabilischen, RS) Nahrungsmittel zu sorgen haben‘ (248, 111). Die Ein- 
fuhr der Anbaufrüchte von den Negern entlastet die Frauen von ihrer Sammel- 
tätigkeit. Statt dessen müssen die Wildbeuter nun dafür sorgen, ihre passive 
Tauschbilanz auszugleichen. Das ist auf zweierlei Weise möglich. Einerseits 
versuchen die Männer, die Erträge ihrer Jagdtätigkeit zu steigern — und zwar 


5) Zum Teil dürften die Schuldverträge auf Arbeitsleistung zwischen Negern und Pygmäen auch als 
Werkvertrage im Sinne unseres $ 631 BGB anzusprechen sein. So etwa, wenn die Neger aıs Besteller den 
Batwa-Pygmäen von Ruanda ihre Hunde zur Abrichtung überlassen und ihnen dafür eine festgesetzte Ver- 
gütung (einen Krug Bier) bezahlen (393, 401). Es wird im übrigen nur von Fall zu Fall zu entscheiden sein, 
ob der Vertrag sich auf die Leistung von Diensten an sich — etwa mit dem Inhalt, der ‚Pygmäe solle sich 
ganz allgemein zu Jagddiensten für seinen Negerpatron verpflichten — oder auf die Hersieliung eines 


bestimmten Erfolges richtet, wie etwa dann, wenn der Neger den Pygmäen speziell auf die Jagd nach einem 
Elefanten schickt. 
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weniger durch vermehrten Arbeitsaufwand (quantitativ) als durch eine Ver- 
besserung ihrer Jagdgeräte (qualitative Effizienzsteigerung). Wie wir bereits 
sahen, sind sie dazu auf den Import von Eisenwaren aus der Wirtschaft der 
Pflanzervölker angewiesen. Außerdem aber können die Frauen ihre frei gewor- 
dene Arbeitskraft unmittelbar in den Dienst der Neger stellen; sie exportieren 
also ihre Arbeitsleistungen gegen Vegetabilien. Dabei verfahren sie nach dem 
wirtschaftlichen Prinzip, denn den Gewinn, den sie auf diese Weise erzielen, 
veranschlagen sie offensichtlich höher als den Nutzen, den sie mit demselben 
Arbeitsaufwand innerhalb ihrer eigenen Wirtschaft hervorbringen könnten. In 
dieser Weise beteiligen sich bei den Ituri-Pygmäen beide Geschlechter an 
den Leistungen für die Ausfuhr: die Frau „leistet dem Neger Arbeit oder der 
Mann zahlt die Schuld mit Wildfleisch‘ (373, II/1, 19, 272). 


Selbstverständlich gilt das nur für die Pygmäenhorden, die in einem 
dauernden Vertragsverhältnis zu Negern stehen. Wo das nicht der Fall ist, so 
bemerkt Schebesta ausdrücklich, ‚ist die Verproviantierung aus den 
Negerpflanzungen nicht so leicht. Da müssen sich die Frauen schon jeden 
Tag emsig rühren, um das Notwendige an Vegetabilien heimzubringen" (373, 
IV/1,20). Stellenweise aber haben die Dauerverträge zwischen Pygmäen und 
Negern die ökonomischen Verhältnisse innerhalb der Wildbeuterhorden 
völlig umgestaltet. So berichtet Gusinde, infolge der Lieferungsverträge 
seien „einige Horden zu einem nahezu ausschließlichen Bananenessen über- 
gegangen. Ich habe solche kennengelernt, deren Männer sich im Jagen ziemlich 
träge benahmen und deren Frauen durchaus nicht alltäglich zum Früchte- 
sammeln auszogen, beide Geschlechter mithin durch Wochen und Monate fast 
nichts anderes als Bananen, die freigebige Neger hergaben, zum Munde führten. 
Währenddessen ging an diese selbstverständlich alles von den Pygmäen ein- 
gebrachte Fleisch über... Die Banane bedeutet gegenwärtig für die meisten 
Pygmäen ebensoviel als für uns Europäer das tägliche Brot‘ (161, 239f., 387). 

Bisweilen erhalten diese intensiv gepflegten Wirtschaftsbeziehungen 
gleichsam einen „ideologischen Überbau‘. Es geschieht dies, indem ein Neger 
und ein Pygmäe miteinander Blutsbrüderschaft schließen, nachdem sie gemein- 
sam die Initiationsschule und die Beschneidung durchgemacht haben. In 
diesem sog. „Kare''-Verhältnis lösen sich die beiderseitigen Verpflichtungen 
vom ursprünglichen Rechtsgrund und wirken „abstrakt gegen beide Vertregs- 
partner, d.h. unabhängig von der jeweiligen konkreten Leistung und Gegen- 
leistung. Das bedeutet praktisch, daß der Pygmäe uneingeschränkt das Recht 
hat, in die Pflanzungen seines Neger-Kare einzudringen und sich nach Belieben 
mit den Anbaufrüchten zu versorgen. Umgekehrt darf der Neger die Jagdbeute 
seines Pygmäenblutsbruders für sich beanspruchen und erhält auch stets zum 
mindesten den ersten und besten Anteil daran (161, 389f.; 373, IV/2, 486 f.). 
Beide Partner vereinigen sich sozusagen zu einer (juristischen) Person mit 
gleichen dinglichen Rechten an der gemeinsamen Habe. Aber nicht nur die 
Männer suchen sich ein „Alter ego‘ beim fremden Volke; im weiteren Verlauf 
der Entwicklung kommt es auch vor, daß die Frauen der Wildbeuter von den 
Pflanzern geheiratet werden und von nun an das Schicksal der Frauen aus 
pflanzerischer Kultur teilen (370, 103, 106, 159; 355, DO): 

Damit freilich naht das Ende der wirtschaftlichen und ebenso der kul- 
turellen Selbständigkeit der Wildbeuterhorden. In einer siebenten und 
letzten Phase gehen sie völlig in der Kultur der Pflanzervölker auf (vgl. 
z.B. 360, 47). Dieser Prozeß der völkischen Absorption kann allerdings durch 
ein ausgeprägtes Rassen- und Kulturbewußtsein aufgehalten werden. Dann 
bilden die Wildbeuter abgeschlossene Berufskasten im Wirtschaftsganzen der 
Pflanzervölker; etwas Derartiges beobachten wir etwa bei den „Töpfer-Batwa’ 
von Ruanda (96, 153f.; 370, 175). Andere Wildbeuterhorden versuchen, selbst 
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Felder im Urwald anzulegen, um sich von den Pflanzern unabhängig zu machen. 
Derartige Versuche werden heute von allen Wildbeutergruppen der Tropen- 
zone berichtet. Meist haben sie dabei jedoch wenig Erfolg, und nur einigen 
Wildbeuterhorden ist es gelungen, den Bodenbau ihrer Nachbarn für immer 
zu übernehmen. Dazu gehören z.B. die „Dorf-Wedda” — im Gegensatz zu 
den auf wildbeuterischer Kulturstufe verbliebenen „Wald-Wedda‘. Hierbei 
übernehmen die seßhaft gewordenen Dorf-Wedda den Zwischenhandel für die 
Wald-Wedda und die Singhalesen (404a, 217). Aber meist vermischen sich 
Wildbeuter und Pflanzer zu einer neuen völkischen Einheit, in der die pflan- 
zerische Komponente dominiert, während wildbeuterische Kultur- und Rasse- 
eigentümlichkeiten allenfalls noch ein folkloristisches Survival-Dasein fristen 
bzw. ganz verlorengehen. 


Man hat die engeren Wirtschaftsbeziehungen zwischen Wildbeutern und 
Pflanzern vielfach als „Wirtschaftssymbiose' bezeichnet (z.B. 364, 13; 373, 
11/1, 20, 263f.; 161, 384f. u. a.). Der Begriff ‚Symbiose‘ stammt aus der Biologie, 
wo man unter ihm das regelmäßige, dauerhafte Zusammenleben verschieden- 
artiger Lebewesen zu beiderseitigem Nutzen versteht. Ameisen z.B. leben in 
Symbiose mit Blattläusen, Insekten mit Obstbäumen usw. Es fragt sich, ob man 
diesen biologischen Begriff auf wirtschaftlich relevante Zusammenhänge an- 
wenden sollte. Als ein gemeinsames Kriterium des biologischen und des wirt- 
schaftlichen Symbiosebegriffs gilt der „beiderseitige Nutzen”, den Tiere und 
Pflanzen bzw. Wildbeuter und Pflanzer aus dem symbiotischen Verhältnis 
ziehen. Wir wollen hier nicht erörtern, ob der Begriff des „Nutzens' im biolo- 
gischen und im nationalökonomischen Sprachgebrauch etwas wesensmäßiq 
Verschiedenes meint, indem nämlich bei Tieren und Pflanzen vom Nutzen nur 
im Sinne einer objektiv naturhaften Zweckmäßigkeit die Rede sein kann, 
während der Mensch den Nutzen als bewußt gewollte Zwecktätigkeit her- 
beiführt. Außerdem richtet sich der Begriff „Wirtschaftssymbiose” auf die 
„beiderseitige Abhängigkeit‘ der Wirtschaftspartner voneinander. Auch hier 
müßte man fragen, ob diese Abhängickeit zwischen Wildbeutern und Pflanzern 
etwas naturhaft Gegebenes oder etwas bewußt Erstrebtes darstellt. Die Ant- 
wort kann wohl nur im letzteren Sinne ausfallen. 


Wir sehen, daß der Begriff ,,Wirtschaftssymbiose” irreführt, indem er 
pflanzlich-tierisches und menschliches Verhalten gleichsetzt. Aber er ist nicht 
nur irreführend, sondern vor allem völlig ungeeignet, uns auch nur einen 
Schritt weiterzuführen in der Erkenntnis, wie es dazu kommt und worin es 
begründet liegt, daß Wildbeuter und Pflanzer voneinander abhängig sind oder 
werden und wieso sich aus diesem Abhängigkeitsverhältnis für beide Teile 
ein wirtschaftlicher Nutzen ergibt. Biologische Überlegungen, wie sie der 
Begriff „Symbiose“ nahelegt, werden kaum etwas zur Lösung nationalökono- 
mischer Fragestellungen beitragen, wie sie der tatsächlich gegebene Sachver- 
halt nahelegt. 


Es muß aber irgendeinen besonderen Grund geben, weshalb man zu diesem 
biologischen Ausdruck griff, anstatt ohne weiteres von einem Güterverkehr 
oder einem Tauschhandel zwischen Wildbeutern und Pflanzern reden. Wir 
vermuten, daß man mit dem Begriff „Wirtschaftssymbiose' eine besondere Art 
der Abhängigkeit, vor allem die einseitige Abhängigkeit der Wildbeuter, kenn- 
zeichnen wollte. Mit der Prägung eines besonderen Begriffes ist jedoch nichts 
gewonnen, solange man nicht die Gründe für die Besonderheit des Abhängig- 
keitsverhältnisses genau untersucht hat. 


Wir meinen — um das zu wiederholen —, daß die Wildbeuter deshalb von 
den Pflanzern abhängig werden, weil die Güter der Pflanzer bei ihnen neue Be- 
dürfnisse wecken, die sie aus der Eigenproduktion nicht befriedigen können. 
Wir müssen aber nun weiter fragen: Welcher Art sind diese Bedürfnisse hin- 


to 
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sichtlich ihrer Begehrensintensität? Es hat sich da, soweit wir sehen — ähnlich 
wie im äußeren historischen Geschehen —, ein innerer Wandel bei den Wild- 
beutern vollzogen. Während nämlich anfänglich die Anbaufrüchte, Eisenwaren 
und sonstigen Gegenstände der Pflanzer für die Wildbeuter ohne Unterschied 
Luxusgüter darstellten, trat allmählich eine Staffelung dieser Güter hinsicht- 
lich ihres Wertes ein. Betrachten wir nur einmal die Anbaufrüche. Im Anfang 
spielte es für die Wildbeuter keine große Rolle, ob und wieviel Bananen, Korn 
oder Reis sie von den Pflanzern einführen konnten; diese Güter bildeten eine 
angenehme, aber entbehrliche Zukost. Notfalls konnten sie aus der eigenen 
Wirtschaft substituiert werden. Auf die Dauer jedoch wurden diese Güter zu 
einem Lebensbedürfnis, ohne dessen Befriedigung die Wildbeuter schlecht aus- 
kamen. Und endlich betrachteten sie diese Nahrungsmittel als etwas Existenz- 
notwendiges; sie gaben die eigene Sammeltätigkeit auf und waren damit als 
Nachfrager völlig auf das Vegetabilienangebot der Pflanzer angewiesen. Dem- 
gegenüber blieben die Pflanzer von den Waren der Wildbeuter im wesentlichen 
unabhängig; Wildfleisch und Elfenbein sind für die Pflanzer Luxusgüter, die 
ihre Existenzgrundlage überhaupt nicht berühren. Aus diesem Grunde kann 
Schebesta sagen, die „Symbiose“ bringe ihnen nur Vorteile und keiner- 
lei Nachteile (370, 159). Berücksichtigt man außerdem die unterschiedliche 
Anzahl der im Monopol angebotenen Güterarten auf beiden Marktseiten, so 
ergeben sich ohne weiteres die Gründe für die überwiegende Abhängigkeit der 
Wildbeuter und für die günstige Marktposition der Pflanzer, Das sind Dinge, 
die der Begriff „Wirtschaftssymbiose‘ überhaupt nicht enthält und deshalb 
auch nicht ausdrücken kann. 


Dieser Begriff ist nicht nur vollkommen überflüssig, er verschleiert zudem 
die Tatsache, daß der Güterverkehr zwischen Völkern ungleicher Kulturstufe 
sich nach den gleichen wirtschaftlichen Prinzipien abspielt wie jeder , normale” 
Güteraustausch. Zum Beispiel richten sich Wildbeuter und Pflanzer nach dem 
ökoromischen Grundprinzip der optimalen Versorgung aus den gegebenen 
Mitteln, indem sie sich gegenseitig die erzielten Überschüsse ihrer Pro- 
duktion zum Tausche anbieten. Zunächst nur die in einem objektiven Sinne 
gegebenen Überschüsse, d.h. die Güter, die übrigbleiben, nachdem die eigenen 
Bedürfnisse voll befriedigt sind (Gossen scher Sättigungspunkt); später auch 
Überschüsse in einem rein subjektiven Sinne, d.h. Güter, die der Anbietende 
zwar selbst noch begehrt, aber weniger intensiv als die nachgefragten und 
deshalb bevorzugten Güter des Tauschpartners. 


Einige Autoren weisen ausdrücklich auf diesen Sachverhalt des Uberschub- 
angebots hin. Für die Obongo-Pygmäen sagt z.B. Du Chaillu, sie seien sehr 
erfahren und geschickt im Jagen von wilden Tieren und im Fangen von Fischen, "the 
surplus of which, after supplying their own wants, they sell to their neighbours in 
exchange for plantains, and also for iron implements...’ usw. (113, 321). Ähnlich 
heißt es von den Babinga-Pyginden am Sanga-Fluß (Kamerun): „Das Fleisch (der 
erlegten Elefanten, RS) dient zum Teil ihnen selbst zur Ernährung, teils wird es an 
die umliegenten Bantudörfer verkauft‘ (238, 123). Für die Ituri-Pygmäen sagt Emin- 
Pascha: «Le surplus du produit de leurs chasses, c'est-à-dire tout ce qu'ils ne 
retiennent pour eux, va au chef du village voisin qui en échange a l'obligation de 
fournir a la petite colonie le grain, les racines, la bière, l'huile et autres articles de 
ménage nécessaires» (116, 146). 

Umgekehrt macht Gusinde einige Angaben für die Neger; sie „bepflanzen 
ihre Felder größtenteils mit Bananen und beziehen davon eine derart reiche Ernte, daß 
sie beträchtliche Mengen abzugeben in der Lage sind. Vielerorts geht ein Hauptteil 
von diesem UÜberschuß so oder so, d.h. im Tauschhandel oder durch Diebstahl, an die 
dem Negerstamme hörigen Pygmäenhorden über‘ (161, 239, 386). 


Die Tatsache, daß Malaien und Neger durch ihre Wirtschaftsweise weit 
größere Überschüsse erzielen können als die Wildbeuter, trägt gleichfalls zur 
2* 
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Uberlegenheit der Pflanzer als Anbieter entscheidend bei. Sie verfügen von 
Hause aus über Vorräte, die teilweise in den zeitlichen Ablauf des Wirtschafts- 
geschehens eingeplant, teilweise aber auch als Ausfuhrüberschüsse verwendet 
werden können. Die Wildbeuterwirtschaft dagegen ist ursprünglich auf eine 
UberschuBproduktion überhaupt nicht eingestellt; in ihr wird normalerweise 
täglich alles konsumiert, was an Erzeugnissen anfällt. Deshalb müssen die 
Wildbeuter erst besondere Maßnahmen der Effizienzsteigerung treffen, um 
Ausfuhrüberschüsse zu erzielen. Oder sie müssen auf die Substanz ihrer selbst- 
erzeugten Nahrungsmittel verzichten, bzw. auf die selbständige Verfügung 
über ihre Arbeitskraft, um die gewünschten Güter von den Pflanzern ein- 
tauschen zu können. Jedenfalls unterliegt das Marktgeschehen zwischen Wild- 
beutern und Pflanzern den allgemeingültigen Regeln über Qualität und Quan- 
tität von Angebot und Nachfrage. 


Demnach hängt die Größe des Tauschvolumens einerseits von den auf 
beiden Seiten verfügbaren Überschußmengen, andererseits von der Verschie- 
denartigkeit der angebotenen und nachgefragten Güter ab. Ein Blick auf die 
eingangs aufgestellten Warenlisten lehrt, daß sich die einzelnen wildbeuterisch- 
pflanzerischen Verkehrsgemeinschaften nach dem Umfange des Güterverkehrs 
erheblich voneinander unterscheiden. Wir können die Gründe für diese Unter- 
schiede im Rahmen dieser kurzen Abhandlung nicht restlos aufklären. Zum Teil 
liegen sie auf der Hand: je größer die natürlichen und kulturellen Unter- 
schiede zwischen den einzelnen Völkern und ihren Wohngebieten sind, um so 
eher kommt es zum Spiel von Angebot und Nachfrage zwischen ihnen. Zum 
Teil aber verlieren sich die ursprünglichen Anlässe im Dunkel einer Vor- 
geschichte, auf die die heute gepflegten Tauschbeziehungen nur bescheidene 
Rückschlüsse zulassen. So viel aber dürfte nach allem als erwiesen gelten: 
Das Tauschvolumen des Güterverkehrs zwischen Wildbeutern und Pflanzern 
hat sich im Laufe der Zeit immer mehr erweitert, die Wirtschaftsbeziehungen 
wurden immer mehr intensiviert. 


Wie das geschah und weshalb das teilweise mit einer inneren Zwangs- 
läufigkeit geschehen mußte, haben wir darzustellen versucht, indem wir aus 
den Quellen die einzelnen Phasen der wirtschaftshistorischen Entwicklung 
dieses Güterverkehrs voneinander abhoben. Das allerdings sei zum Schluß 
noch einmal mit Nachdruck betont: Unsere Rekonstruktion will ausschließlich 
in einem idealtypischen Sinne verstanden sein, ist also eigentlich vollkommen 
„unhistorisch“. Denn in der geschichtlichen Wirklichkeit gibt es selbstver- 
ständlich keine phaseologischen „Gesetzmäßigkeiten”. Wohl aber gibt es be- 
stimmte Tendenzen — besonders der technischen und der wirtschaftlichen 
Entwicklung —, die sich unter ähnlich gearteten Bedingungen mit einer ge- 
wissen Regelmäßigkeit gegen alle Wechselfälle des Geschehens immer wieder 
durchzusetzen pflegen. So verstanden, will unsere Phasenrekonstruktion aller- 
dings einen Einblick in die zeitliche Tiefendimension des Güterverkehrs 
zwischen Wildbeutern und Pflanzern vermitteln. 

Abschließend sei noch einmal zusammenfassend angeführt, was unsere 
Quellen selbst an positiven Aussagen über geschichtliche Veränderungen 
in den Wirtschaftsbeziehungen zwischen Wildbeutern und Pflanzern eindeutig 
bezeugen. Auf diese Weise wollen wir diese Aussagen vor allem von unserer 
eigenen Interpretation der Quellen deutlich abheben: 


I. Aussagen der Wildbeuter selbst über früher andersgeartete Wirtschafts- und 
Kulturverhältnisse (berichtet von Ituri-Pygmäen, Semang). 

Il. 1. Aussagen der bei den Wildbeutervölkern vorgefundenen Wirtschaftsgüter und 
Kulturelemente der umwohnenden Pflanzervölker (bei allen von uns hier behan- 
delten Wildbeutervölkern in mehr oder minder großem Umfange). Die wirtschaft- 
lich relevanten Importwaren — soweit sie der ursprünglichen Wildbeuterkultur 
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taisächlich fremd sind — lassen unmittelbare Rückschlüsse auf neugeweckte 
Bedürfnisse zu, die nur durch den Tauschverkehr befriedigt werden können. 

2. Verlust der eigenen Sprache und Annahme eines Idioms der benachbarten 
Pflanzer bei fast allen Wildbeutervölkern der Tropenzone. 


Aussagen europäischer Beobachter: 
1. Ausbreitung des Kolonialfriedens: 

a) Beendigung des Kriegszustandes sowohl zwischen den einzelnen Pflanzer- 
völkern als auch zwischen Wildbeutern und Pflanzern (bei allen Wildbeuter- 
völkern); 

b) Beendigung der Sklavenjagden auf Wildbeuter (berichtet von den Semang); 

c) Aufhören der Scheu und Furcht der Wildbeuter vor den Pflanzern (berichtet 
von den Wedda; implizite von fast allen anderen Wildbeutervölkern, mit 
Ausnahme etwa der Bagielli-Pygmäen); 

d) Aufhoren des „stummen Tausches“ (bei allen Wildbeutern). 

2. Wachsende wirtschaftliche Abhängigkeit der Wildbeuter von den Lieferungen 
der Pflanzer (berichtet von allen Wildbeutervölkern). Teilweise verbunden mit 
fortschreitender politischer Abhängigkeit der Wildbeuterhorden von Pflanzern 
(noch heute große Unterschiede im Grade der Abhängigkeit). 

3. Wechsel in der Ernährung der Wildbeuter: ursprünglich vorwiegend Sammel- 
früchte, daneben Wildfleisch; heute oft vorwiegend Anbaufrüchte der Pflanzer 
(bei fast allen Wildbeutervölkern in verschiedenem Ausmaß). 

4. Aufgabe der Bevorratung von Wildfleisch, Verwendung der Vorräte als Aus- 
fuhrüberschüsse (berichtet von den Wedda). 

5. Aufgabe der Sammeltätigkeit (völlig bei den !Kung-Buschmännern von Angola, 
Obongo-Pygmäen; zum Teil bei den Semang und Ituri-Pygmäen), dadurch Ver- 
änderungen in der angestammten geschlechtlichen Arbeitsteilung der Wildbeuter- 
wirtschaft. 

6. Anlage von Pflanzungen seitens der Wildbeuter selbst (berichtet von den Aeta. 
Semang, Wedda und einigen afrikanischen Pygmäen). 

7. Eingliederung der Wildbeuter in die Pflanzerwirtschaft: 

a) als Arbeiter (zum Teil auf Grund freier Verträge, bei fast allen Wildbeuter- 
völkern; zum Teil als besondere Berufskasten, wie z.B. die „Töpfer-Batwa"); 

b) durch Heiratsverbinaungen der Wildbeuterfrauen mit Pflanzern (besonders 
bei afrikanischen Pygmäen); 

c) durch gemeinsame Initiation von Wildbeutern und Pflanzern (Ituri-Pygmäen). 

8. Auflösung der Wildbeuterhorden, Absorption in die Pflanzerkulturen und -rassen. 
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Polynesier auf den Neuen Hebriden 


Von 


Hans Nevermann 


Mit 5 Abbildungen 


Die Mele-Bai auf der Insel Efate wird durch eine kleine Landzunge, die 
Melapoa-Halbinsel (1), in zwei Teile geteilt. Im größeren Westteil liegt ganz 
nahe der Küste die kleine, flache, ganz mit Häusern bedeckte Insel Mele und 
im Ostteil an der Einfahrt zum Hafenort Port Vila die nicht viel größere Insel 
Vila (sprich: Fila). Mele hatte zur Zeit meines Besuchs 1934 nach meiner 
Schätzung etwa 380 und Vila etwa 200 Einwohner. So klein die Inseln sind, 
so sind sie doch durch ihre Bevölkerung bemerkenswert, von der immer 
wieder gesagt worden ist, daß sie polynesischen Ursprungs sei. 

So schreibt A. Leverd (2) über sie: «L’ilot de Mele, ou plutôt Mere, dans 
la baie du même nom, près de Port-Vila dans l'île Vate ou Fate est peuplée 
par une tribu remarquable de polynésiens. Un nommé Roo, tahitien, méca- 
nicien d'une goëlette de Nouméa, et qui y est passé, m'a affirmé qu'il pouvait 
aisément converser avec eux, alors qu'il ne le pouvait avec ceux de la grande 
ile. Ce sont, dit-il, de véritables Maoris par l'aspect et les coutumes, et ils 
déclareraient même être venus de Nouvelle-Zélande sur une grande pirogue. 
Ce fait mérite confirmation.» Das Wort Maori ist hier jedoch wohl im Sinne 
des tahitischen maori = eingeboren, nicht fremd (d.h. echter Polynesier) zu 
nehmen und nur irrtümlich von Leverd als ,,Neuseelander” aufgefaßt worden. 

Ein französisch -tahitischer Mischling aus Raiatea, den ich in Port Vila 
traf, behauptete, von Mele-Leuten gehört zu haben, daß ihre Vorfahren mit 
einer „pirogue‘ von Tahiti gekommen seien. Die Mele-Leute, die ich darüber 
befragte, widersprachen dieser Angabe jedoch energisch. Auch die Angabe 
französischer Siedler in Port Vila, die Leute von Mele und Vila seien Ein- 
wanderer von Uvea (Wallis-Insel), verdient nur bedingten Glauben, da ihnen 
Uvea und Futuna (Horn-Inseln) als französische Kolonien der Inbegriff für ganz 
Zentralpolynesien sind. Ebenso kann ich es nur für eine Bestätigung der poly- 
nesischen Abkunft der Leute im allgemeinen, aber nicht für einen Hinweis auf 
eine Rückerinnerung an ein bestimmtes Gebiet nehmen, daß mir ein Vila- 
Mann bei Sprachaufnahmen wiederholt mit sichtlichem Stolz sagte: „same 
word Samoa‘, denn Vila steht heute stark unter dem Einfluß der presbyteria- 
nischen Mission, in deren Geschichte auf Efate der Samoaner Sualo eine 
besondere Rolle spielt. 

Wie Turner (3) berichtet, verließ Sualo um 1825 Samoa mit etwa fünfzig 
anderen Polynesiern, meistens Tonganern, in einem nach Tonga bestimmten 
Doppelboot, das jedoch nach Maei oder Tongoa (Shepherds-Inseln) südlich 
von Epi vertrieben wurde. Hier eroberten sie zwei Siedlungen, in denen sie 
einige Jahre blieben. Ein Versuch, von hier aus endlich Tonga zu erreichen, 
mißglückte, und sie wurden nach Südwest -Efate verschlagen. Schließlich 
ließen sie sich auf der kleinen Insel Erakor in der östlich der Vila-Bai be- 
nachbarten Bucht nieder. 1845 hörte Turner, daß auf Erakor noch sechs und 
auf Tongoa drei weitere Polynesier lebten. 

Nach Joly ist um 1880, nach Speiser (4) aber früher ein Arbeiterwerbe- 
schiff mit Uvea-Leuten bei der Pängo-Spitze (zwischen Erakor und Vila) auf 
Efate gescheitert, dessen polynesische Insassen sich auf Mele festsetzten und 
sich hier gegen die Melanesier von Efate verteidigten, bis sie schließlich mit 
ihnen Frieden schlossen und eine Blutsvermischung eintrat. 
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| Mele-Leute berichteten mir, sie hätten um 1880 ihren letzten Krieg gegen 
die Melanesier des nordwestlich vor Efate liegenden Moso geführt, der wie 
alle ihre früheren Kriege siegreich verlief. 
| Die Mele-Leute haben heute noch eine unbestrittene Superiorität über 
ihre Stammesverwandten auf Vila und über die Melanesier von Érakor, Pango, 
Tagabi und Errandebau (auf dem benachbarten Südwestteil von Efate) und 
fuhren das z. T. auf ihre friiheren Siege zurück, noch mehr aber darauf, daß 
ihre Häuptlingsfamilie alt ist, der Häuptling von Vila seine Stellung aber nuı 
der Unterstützung der Mission verdankt. Wenn Vila Land verkaufen will, 
muß heute noch die Erlaubnis von Mele aus gegeben werden. Mele hat selbst 
noch in den zwanziger Jahren große Ländereien im gegenüberliegenden Teil 
von Efate besessen, die man leichtsinnigerweise an die Franzosen verkaufte 
(„french company took him all garden‘). Vila besitzt dagegen noch, da die 
Insel zur Anlage von Pflanzungen nicht .ausreicht, eigene Pflanzungen bei 
Melapoa und am Westende der Vila-Bai bei Devil's Point, die man tagsüber 
mit kleinen Auslegerbooten aufsucht. 

Eine Genealogie der Häuptlinge von Mele konnte mir trotz ihres hohen 
Ansehens leider niemand mehr geben, auch der jetzige Häuptling nicht, der 
in ganz unpolynesischer Weise nicht einmal mehr den Namen seines Urgroß- 
vaters wußte, 

Die Bewohner beider Inselchen fühlen sich immer noch als Fremde auf Efate, 
obwohl sie durch Heiraten mit Melanesiern ihr polynesisches Aussehen fast 
ganz eingebüßt haben. Nur einige Mele-Leute haben noch eine etwas hellere 
Hautfarbe als die echten Efatesen. Bei Vila-Leuten bemerkte ich davon nichts, 
sah hier jedoch bei mehreren Leuten Gesichtszüge, die mir unmelanesisch 
vorkamen. Ausgeprägter fand ich das ,,polynesische’’ Aussehen aber bei 
einigen Erakor-Mädchen und -Frauen, von denen zwei schlichthaarig waren. 
Die Erakor-Sprache ist im Gegensatz dazu aber rein melanesisch. Auf Vila 
und Mele fand ich wieder nur Wollhaar und keine Spur von schlichtem Haar. 
Die Mischung erstreckt sich nicht nur auf Polynesier und Efatesen, sondern 
auch auf nach Port Vila eingewanderte Pflanzungsarbeiter von anderen Inseln 
der Neuen Hebriden. Geringe polynesische Rassekennzeichen auf Efate und 
um Vila verzeichnet Speiser (5) nach älteren und eigenen Beobachtungen 
Von ihm (6) werden die Mele-Leute als Tonganer bezeichnet, die vor vier 
Generationen in einigen großen Pirogen ankamen und von Mele aus allmäh- 
lich die Herrschaft in der ganzen Bucht an sich rissen. 

Alain Gerbault (7), der über Samoa, Uvea und Fidschi 1927 nach Vila 
kam, spricht von Einwanderern von Uvea und Tonga und stellt für Mele eben- 
falls eine polynesische Mischung fest, hauptsächlich aber wohl aus sprach- 
lichen Gründen. 

Macdonald (8) und Sommerville berichten von einer Einwanderung von 
Samoanern um 1850 oder 1860 nach Maei, von denen die meisten aber getötet 
wurden. Nach Joly sollen 1888 nach Dip Point auf Ambrym verirrte Uvea- 
Leute gekommen sein, doch konnte Speiser (9) davon keine Spur mehr finden. 

Noch 1932 trieben in einem Sturm vor Port Vila Tonganer aus Nukualofa 
in einem kleinen Schoner an. Sie wurden bald darauf nach Hause befördert, 
aber in früheren Zeiten hätten sie ohne Regierungsfürsorge wohl zunächst eine 
kleine Kolonie gegründet und erst später von ihr aus den Heimweg versucht. 

Vor etwa achtzig Jahren sollen nach Gerüchten Fidschi-Leute periodisch 
in Qakea bei Vanualava eingefallen sein und fürchterliche Blutbäder an- 
gerichtet haben (10). Statt von Fidschiern spricht Codrington (11) von Ton- 
ganern, die „some fifty years ago” (vor 1890) Qakea verließen, das sie kurze 
Zeit vorher besiedelt hatten, und denen .dann bald eine zweite Tonganer- 
Gruppe folgte. Ihnen wurde Kannibalismus nachgesagt — was eher auf 
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Abbildung I 


1—2. Holzmesser (masimas) zum Speisenschneiden, — 3, Raspel ( 
gekerbten Ansatzstück eines Kokospalmblattes. 
Schnüren durchflochtenen Rohrstäben. 
(tugumäte) aus Makura. 


naurasa) aus dem ein- 
— 4. Oberende einer Raspel (naurasa 


) aus mit 
— 5. Holzschale (tugumäte) 


aus Mataso. — 6, Holzschale 
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Abbildung II 


7. Modell eines Auslegerbootes in Fischform (Fremdenindustrie). — 8-9, Rümpfe von 
Auslegerbootsmodellen in Fischform (Fremdenindustrie). — 10. Bemalung von Bootskörpern 
mit Olfarbe. — 11. Beil (toki) mit Hobeleisenklinge und Drahtumwickelung. — 12. Beil mit 


Herzmuschel als Klinge (Fremdenindustrie). 
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Abbildung III 


13, Keule (mautalie), — 14, Keule (tibosale). — 15, Tragtasche aus Pandanusblattstreifen 
in der Art der Taschen von Aoba und Maewo. — 16. Modell der Konstruktion eines Versamm- 


lungshauses, 
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Abbildung IV 


17—19. Kämme (seru) aus Holz. — 20. Kamm (seru) aus Bambus. — 21. Alte geflochtene 


). 


Frauenkleidung (toutaba 
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Abbildung V 


22—28. Kinderspielzeug, von Kindern geflochten. —— 22. Windmiihle 


(men) = Dey. Trag- 
tasche (kato = Korb) aus Kokospalmblatt, — 24, Garnele (ura), — 25, Schale (tugumate), — 
26: Blasinstrument aus Pandanusblatt. — 27: Facher (iri). — 28. „Bänder“ (palai) 

Gesch 


zum Beweis der 
hicklichkeit im Flechten ohne praktischen Zweck. 
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Fidschier zutreffen würde, die aber zu solchen Reisen sicher kaum seetüchtig 
genug waren —, und auf sie soll das Wort siopa für europäische Kleidung 
bei den Banks-Insulanern zurückgehen, das dem siapo (Baststoff) von Tonga, 
Futuna und Samoa entsprechen könnte. Spuren von dieser Einwanderung — 
der einzigen, die planmäßig und in größerer Zahl geschehen zu sein scheint 
— sind heute nicht mehr vorhanden. Eine polynesische Beimischung auf Aoba, 
Maewo und Nord-Pentecöte, von der rassisch deutlichere Anzeichen vor- 
handen sind, geht auf viel ältere Zeiten zurück. 

In den südlichen Neuen Hebriden soll Erromango nach Robertson von 
„yellow men”, die er für Rotuma:Leute hält, eine Kolonie erhalten haben, und 
Gunn berichtet von. einer Einwanderung von Futuna (Horn-Inseln) nach 
Aneityum (12). Hauptsächlich sind aber die beiden kleinen Inseln Aniwa 
(1934: 176 Einwohner) und Futuna (etwa 250 Einwohner) polynesisches Kolo- 
nisationsgebiet. Fraser (13) meint: ''The islands of Aniwa and Futuna, in the 
New Hebrides, are peopled by natives of Tonga and Futuna proper, westwards 
from Samoa, and also by emigrants of Tanna.’ Humphreys (14) drückt sich 
vorsichtiger aus: ‘The Futunese seem to be of a mixed type with distinct 
Polynesian affinities... In personal appearance and physical characteristics 
the Futunese is not so much Polynesian as would be expected when one con- 
siders the preponderance of Polynesian over Melanesian culture in the island." 


Die Sprache dieses Futuna, deren Verwandtschaft mit dem Tonganischen 
schon Forster (15) auffiel, ist nach Humphreys ostpolynesisch mit melane- 
sischer Beimischung. Auch Ray hält sie für polynesisch, aber mit melanesisch 
gefärbter Grammatik. Dasselbe gilt von der Aniwa-Sprache, während die 
Sprache von Vila und Mele und die von Maei reineres Polynesisch zu sein 
scheinen. 

Wie Futuna der Name für eine Insel in Polynesien und eine in Melanesien 
ist, so verhält es sich auch mit Uvea, dessen Name in den Loyalty-Inseln 
wieder auftaucht. Nach Sarasin (16) kamen die Wallis-Insulaner in der Mitte 
des 18. Jahrhunderts nach den Loyalty-Inseln. Nach Rochas (17) lag die Ein- 
wanderung 1862 fünf Generationen zurück. Wenn Fraser (18) von tonganischen 
Einwanderern spricht, so beruht dieser Irrtum darauf, daß „tonga” = „Süden 
die kleinen Inseln Mouli und Lekin im Gegensatz zu dem gleicherweise von 
Wallis-Leuten besiedelten und als Uvea bezeichneten Norden bedeutet. Auch 
hier ist die polynesische Sprache, aber nicht die Rasse erhalten. 

Von Tanna-Leuten hörte Forster (19) von der nördlich von Aneityum 
gelegenen Insel Itonga, die wohl mit Aniwa identisch ist. Auch hier ist weniger 
an eine Besiedlung von Tonga aus als an die Lage im Süden (bzw. Südosten) 
von Futuna zu denken. 

Der Verkehr innerhalb Zentralpolynesiens war von jeher lebhaft. 1777 
hörte Cook z.B. auf Tonga von Uvea, das sogar auf Tahiti seiner Lage nach 
bekannt war (20). Auch West (21) berichtet von Reisen der Tonganer und 
Stair (22) von Samoaner-Reisen dorthin. Dazu kommen die überaus häufigen 
Reisen zwischen Samoa, Tonga und Fidschi (23), bei denen die Samoaner und 
Tonganer der aktive Teil waren. Auch regelmäßige Fahrten der Tonganer nach 
Rotuma fanden statt (24). Alle diese Reisen wurden in der Passatzeit gemacht 
in der überall eine unmittelbare Wirkung der Polynesier auf Melanesien zu 
erwarten ist (25), während ein direkter Einfluß Melanesiens auf den Osten 
ausgeschlossen scheint. 

Als Besiedler der Neuen Hebriden dürften die im Vergleich mit den 
Zentralpolynesiern wenig seetüchtigen Fidschier keine große Rolle gespielt 
haben. Auch sprachlich deutet nichts auf sie hin. 

Mit den zentralpolynesischen Sprachen zeigen dagegen die Sprachen der 
Polynesier-Siedlungen in den Neuen Hebriden eine nahe Verwandtschaft (26): 


Hans Nevermann: 


204 


ou 
ney 
PIE] 
ney 
Teaem 
toume] 


BT 
Bow 
nucw 
tn 


2 end 

en 

PUPOU ‘TP 
TRA 
1fuejeur 
due] 
PUISEUI 

ET 

ouyeJ 
eyebur} 


PAPUPU 
OPA 
BUT 
ejeyeIeJ 
nnnef 
ou 

nst 
eure 
peur 
nm 


VONVS 


nu 
neJ 
ey 
ne] 
on 
nuoj 


ey 
vow 
eundnuewu 


na 


eyend 
eyn 

rue 

TeA 
1dueyeur 
tue] 
PUISEUI 
1331 
ouyeJ 
bjePue] 
n}2I ‘ore 
'paeupwu 
9,PA 
PUIU 

Py} LJeL eT 
NIN NOT ‘npn 
ou 

nyt 
eßuns 
PJewtoJ 
nn 


M9 NOT. 


niu 
neJ 
eier 
ne 
en 
nuoj 


eat 
Pow 
ofonueur 


my 


eyend 
en 
PTIPOU IP] 
TEA 
1fuejeur 
due] 
PUISEUI 
ee] 
OUTP] 
bJefue] 
9104 
'nyeJ 
OPA 
PUIU 
ejezeJeJ 
ninner 
opu 

nur 
eßure 
PR} CUI 


niu 
NPI 
ejer 
ne] 
em 
nuoj 


BAT 
Pour 
(II) nueu 


my 


eyend 
en 

Te} 

TEA 
ıdueew 
tuer 
PUISEUI 
ve] 
UTP} 
ejeßupl 
ore 
‘PAPUPUI 
OPA 
BUT 
eJPJeJe]I 
nn 

oyru 

nst 
eßure 
ejeu 
nn 


(uAjod) 
VNNLNA 


Te} 

TRA 
1Hue}eur 
ıdueı 
PUILICUL 
PI 

out 
eJefue] 


Teurl 
OPA 
eu 


ou 

nst 
eßurıe 
eJeuroJ 
nm 


(19H 'N) 
vNnınd 


EEE. Aa nn 


nru 


ext 

pou 
nuew 
EX 
eyend 
‘seyed 
PMO 

Te} 

TRA 
fureur 
1due1 
PUILIPUI 
PI 

out 
bjePue] 


TRA 
PUILI ‘PUTT 


OJIU 

nst 
eburie} 
PJEUIIO] 
nin 


VMINV 


ex 


nueu 


PUPOUI 
TRA 


ıdue1 
vulsew 
PI-P}PUI 


\ 


Pyehury 


oyru 


IV 


niu nns ‘ouo 'nıu 


nel 


ey 
Poul 
nueur 
En 


Iseyed 
en 

Te} 

TRA 
ıduejeur 
tuer 
eureIeuI 
eal 
OUTFeJ 
eye hur, 


(47) oeurs 
9PA 
eur] 


nıneı 
ou 
sn} 
ehurie} 
Pj] eur 
pou 


TIM 


niu 

JE 

(87) Brey 
nel ‘NPINPI 
ein 

unj 

eßa ‘eye 
'eßr ‘CYT 


nuew 
En 
Ispxod 
‘seyod 
enM ‘In 


ep,u 
1fuezeur 
Thue 
PUPIPU 
POI 


== SS 


awjed- ‘gnusoyoy 
SNYSIQIH 
snuepueg 

Hei 

efeurIey ‘sqo1y 
SJ9IYPIIUDS 


SIA 
uynH 
1860A 
puny 


UIaMIpS 

uo69y 

999 ‘I9SSPM99S 
1osseM 

PUM 

[Pwung Wyn] 
PpuoW 

auuos 

nel] 


wsuaW 


yponeg 

gay ‘urog 

UIV ‘pueyy 
(yruupu) jsnıg 
lee 

uyez 

9SPN 

Ayo 

ofny 

jdoy 


205 


nınyos 
PAT 
npea 
mt 
ouo 
eur 
PJ 9 
n[0} 
en 
1se] 
soul 


90J 
oJe1 
pures 
BRA 


Polynesier auf den Neuen Hebriden 


ne P| 
OP} 

n 
eupyne 
nee 
ojo un 
nos 

TI 

07e, 
n,0} 
oe 


mn 


nınjoßuoy 
BATU 
nfeA 
ny} 
ouo 
PUI 
eI 
n[0} 
en 
eye} 
ayour 
rex 
oF 

no 
IPul 


o[PJ 
eye} 
e] 
40} 
oyery 
purey 
PYPA 


OP] 
neyeb 
puejney 
neye 
Joux 
nou 

I 

0} 
1210 
oe} 


mn 


ninjobuoy 
BATU 

njea 

nyy 

ouo 

eunu 

ej 

nIo 

en] 

Tue} 

aour 

Tex 

20% 

neo 'ne9 
Teul 


ae] 

Pre} 

eT 

907 

oJeIy 
PuIPy ‘Pure 
PYPA 


neyer] 
op] 
neyeu 
pupjney 
neyp 
ayouny 
njoy 

IT 

oje] 
12107 
oe} 


rn 


nnpeßue 
PAT 
nJpA 
nt} 
ouo 
PULL] 
ej 
n[0] 
eng 
Tse} 
Jo 
rex 
20% 
ne 


ale} 
17010] 
eT 
90J 
oyery 
Pure 
PYPA 


OP] 


pub] 
neye,P] 
oo un 
n[os 

nt 

979% 
DIO} 
oje} 


rn 


NINFEUPIUE]I 
PAT 

nIeA 

u 

ouo 

Put 

RJ 

n10} 

end 

Tse} 


ROIOUL 
Tey 


O1PJ 


107 


PUPIL 


PYNIOG'EYPA 


OPJIOJ 


o1e 


Fin 


ninjefuejut 
mineure] 


BAT PAI-9 
niPA NIPAD 
nt} 'n}1J9 
ouo ‘OUPO-9 
BUITI ‘PUII9 
Py ‘eyo 

NIO} ‘NIO}O 
end ‘enia 
TSP} 

OIOU 

192 ‘PUIPYH 


neae 


O1] 
Pepe} 


ens 'TOJ 
o7e1b 

Pure TS} 
vBPM ‘eyPA 


opye1 
OP} 
opspu 
PUP] 


010 


ninjou 

RAIS 

NIPA 

NyIA 

ouo 

PUILI 

eT 

n10] n10} 
ent enI 

156] ISP} 


Tey 

aoye 

Near 

Teur 

(ee) voreyz 

9124 ‘OIP] 
Pye} 


207 

OVETY 

eure 

BEM ıBod 'theq 
nee] 

OP} 
neseu 
UE 


Oe} OR} 


ninjo 
PMISO 
nıema 
nye 
PU09 
PUTI9 
nee 'Pj9 
ninoje 
enie 
1seI9 
IOU 
PEU TEA 
us} 


eut 


18] 
219] 

BI 

907 

07 PTY 
eule 

(ze) red 
SleIJnem 
‘eresoqr} 
OP} ne} 
en] 

PUB] 
eb u 


(1g)oyeunßny 


N19S 
(og) rar 
oey 
149] 
OI] 


07 

6 
8 
£ 
9 
¢ 
LA 
€ 
A 
I 

usjefwps 

uesse 

np 

Lol 


iso ony ‘9}}1q 


sneg 
Jejdoupssjoog 
jebas 

Topped 
eburysiobajsny 
aoBoIsny 


1009 


onoy 
Jeods 
Told 
ushog 
ZIOH 
2[PUWSZIOH 
wuey 
Tape; 
g104 
184 
Ole] 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1953 


206 Hans Nevermann: 


Aus dieser Liste geht hervor, daß die Sprache von Maei unter den poly- 
nesischen Sprachen der Neuen Hebriden eine Sonderstellung einnimmt. In ihr 
allein tritt statt des sonst üblichen f ein h auf (niho, hare), wie auf Mangareva, 
Hawaii und den Marquesas, ohne daß ein wirklicher Zusammenhang mit 
diesen Inselgruppen vorhanden zu sein braucht. Im übrigen stehen ihr die 
Sprachen von Samoa und dem polynesischen Futuna am nächsten, soweit das 
wenige Material überhaupt zu einem solchen Schluß berechtigt. 

In den melanesischen Sprachen von Erakor, Nguna, Wonbi (Epi), Paama 
(Faum) und Tongoa, die einen Einfluß auf die Sprachen von Vila, Mele und 
Maei gehabt haben könnten, kommen das f und das in den polynesischen 
Sprachen der Neuen Hebriden im Gegensatz zu denen Zentralpolynesiens 
ziemlich regelmäßig in r umgewandelte | durchaus vor, und diese Verwand- 
lung des I in r, die auch Aniwa und das zweite Futuna betrifft, ist um so 
merkwürdiger, als auch die Sprachen der südlichen Neuen Hebriden durchaus 
das ] kennen. 

Aus der Liste ergeben sich folgende Lautveränderungen: 


Uraustro- Mele Futuna 


i I 
nesisch De Polyn. CESR 
H S S Sak H 
K K (G) K K K 
Ib L (R) RE) L iL 
AP T (D) in ly ar 
V V V V Y 
E E E F | 

S (?) S S S H (S) 
Vila Maei en Uvea Samoa 
S S S, E H Sa 
K (G) K K K Stimmabsatz 
R R ils Ik, Ik, 
T (D) T T T (S) T 
V (W) V W V W 
F ÊTRE F F F 
Ss S S ENS) S 


M, N und P bleiben unverändert, ebenso die meisten Vokale, für die nur auf Vila 
eine Trübung eintritt. 


Abgesehen von der Sonderstellung von Maei und der Verwandlung von 
l'in r stehen die polynesischen Sprachen der Neuen Hebriden, d.h. die von 
Vila, Mele, Aniwa und Futuna, sämtlich ihrem Lautbestande nach den Sprachen 
von Tonga und dem polynesischen Futuna am nächsten, und von diesen beiden 
wieder der Futuna-Sprache näher als dem Tonganischen. Damit ist nur gesagt, 
daß der Einfluß von Futuna auf die Neuen Hebriden ungleich stärker gewesen 
sein muß als der anderer polynesischer Inseln. 

Andere polynesische Einflüsse fehlen daneben nicht, wie die beglaubigten 
Berichte von der Ankunft von Tonganern, Uveanern und Samoanern beweisen. 
Auch weitere Einflüsse, etwa von Fidschi oder Rotuma, sind durchaus mög- 
lich, nur nicht ohne weiteres nachzuweisen. 


Einige Wörter der Sprache von Vila sind nicht polynesisch, sondern deut- 
liche Entlehnungen von den melanesischen Nachbarn, wie masimas — Holz- 
messer zum Speisenschneiden (Nguna: masmäs, Tongoa: mdsimdsi), lua = Pfeil 
(Nguna: lua), pârum = Pandanusart mit dornigen Blättern (Erakor: mbarém) 
und Idku = Auslegerpflock (Nguna: längu, Aoba: Idnggo, Erakor: lak, lago, 
Paama: hdilak, hailaka). Andere Worter sind so allgemein austronesisch, daß 
sich nicht entscheiden läßt, ob sie polynesisch oder melanesisch sind, wie z.B. 
mänu = Vogel (Epi (34) und Nguna: mänu), iga, ika = Fisch (Nguna: ika, Epi: 
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nika, Erakor: ik, Aoba: iga), fafine = Frau (Tongoa: pawin, wäwin, Aoba: 
wawine), rima, lima = Hand (Aoba: lima, Tongoa: liman (35) ), niu = Kokos- 
palme (Nguna: niu), mäta = Auge (Aoba: mata, Tongoa: mätan) oder tounga, 
teringa = Ohr (Nguna: n'dalinga, Erakor: ntalengen). So, wie aus dem Franzö- 
sischen das Wort manietu für den Maniok kam, so können auch andere 
Pflanzen- und Tiernamen aus Polynesien nach den Neuen Hebriden gekommen 
sein, ohne daß dabei im Einzelfalle mehr Sprachliches übernommen wurde als 
gerade die jeweilige neue Bezeichnung für die neue Sache, etwa bei der 
Papaya (Vila: lés'j, Nguna: léisi, Uvea: leosi, Samoa: esi), der Süßkartoffel 
(Vila: kumdra, Nguna: kumdla, Uvea und Tonga: kumala, Samoa: Cumala) oder 
dem Hunde (Vila und Aniwa: kuri, Érakor: kuri, Epi: gülyiu, Aoba: kuriu, 
Uvea und Tonga: kuli). 

Eine Reihe von Wortern aus Vila habe ich weder mit melanesischen noch 
mit polynesischen Wörtern identifizieren können, z.B. kalelis = Koralle, pélai 
= Band, toutdba = alte geflochtene Frauenkleidung (36) (Erakor: namaseri), 
panu = Matte, nauräsa = Raspel, kdu = Croton variegatum, figatj = eine graue 
Fruchtart für Halsketten, pogér = „native nuts", newiri = Windmühle aus 
Palmblatt als Spielzeug, sébie = Segelkanu, tjira = Mast (37), firiki = Boots- 
plattform, perdku = Dollbord, kiki = Leiste über dem Dollbord, sdi-iti = nein, 
lasdk oder Idsum = ja. 

Während der Artikel in den benachbarten melanesischen Sprachen na 
und auf den Nordostinseln (Aoba usw.) a lautet, ist er auf Vila und Mele 
das übliche polynesische te, das allerdings auf Vila meistens zu de wird. 
Durch Kontraktion ist hier aus te ufi (Jams) défi und daraus wieder dû ge- 
worden, das auf den ersten Blick kaum als polynesisch erkannt werden kann. 
Die Possessivpronomina von Vila und Mele entsprechen wieder gut den poly- 
nesischen: mein = füku (Uvea: toku, taku, Tonga: hoku, eku), dein = to (Uvea: 
tou, tau, Tonga: ho), sein = no (Uvea: tona, tana, Tonga: hono, ene). Sie 
werden dem Substantiv vorgesetzt: tuku-kéle (mein Kopf), to-kéle, no-kéle, 
tuku-réuru (mein Haar), to-réuru, no-réuru usw. Die benachbarten melane- 
sischen Sprachen haben dagegen Possesivsuffixe. 


Die Worterlisten von Turner, die vor etwa einem Jahrhundert auf Vila 
und Mele aufgenommen wurden, zeigen im wesentlichen denselben Wort- 
schatz, den ich 1934 aufzeichnen konnte. Abweichungen sind dabei sogar 
wahrscheinlich noch auf dies und jenes Mißverständnis bei der Aufnahme 
und weniger auf eine Veränderung der Sprache zurückzuführen. Leider hat 
sich die Kultur von Vila und Mele nicht so stabil erwiesen, sondern zeigt 
durch den Einfluß der Presbyterianermission und des nahen Hauptortes eine 
weitgehende Auflösung. Man fertigt heute sogar schon regelmäßig Andenken 
für durchreisende Fremde an und richtet sich dabei durchaus nicht nach dem 
alten Stil. So haben die Bootsmodelle Fisch- oder Vogelköpfe und Krebs- 
scherensegel, die Muschelbeile haben gewöhnliche und sehr zerbrechliche 
Herzmuscheln als nur sehr lose angebundene „Klinge“, und man schnitzt sogar 
Krokodilfiguren, obwohl man keine Krokodile kennt. Die alte Kleidung ist 
ganz verschwunden. Waffen, Flechtereien und Holzschalen sind ganz mela- 
nesisch geworden, und zudem wurden die Schalen nicht auf Vila und Mele, 
sondern auf Mataso und Makura nördlich von Efate, also von Melanesiern, 
hergestellt. Als gutes, altes Erbstück fand ich bei einer Vila-Frau jedoch einen 
Fischspeer mit vier Hartholzspitzen, die mit Schnurumwickelung in der Art 
der Manus-Speere und Harz darüber, das schwarz, dunkelrot und blau bemalt 
war, am Schaft befestigt waren. Sonst zeugen nur noch die Versammlungs- 
häuser auf beiden Inselchen in ihrer länglichen, an ein umgestürztes Boot 
erinnernden Gestalt von eigener Kultur, während die Wohnhäuser rechteckige 
Giebeldachhauser ohne Charakter sind oder aber auch abgeschrägte Ecken 
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haben, so daß ein achteckiger Grundriß entsteht, der an Zentralpolynesien 
erinnert, Und schließlich verstehen sich die Kinder, aus Palmblättern noch 
Spielzeug (Mühlen, Fächer, gewickelte Blasinstrumente, Garnelenfiguren) zu 
flechten, das noch von eigener Art zeugt. 

Der Suque- (richtiger Sungue-) Bund hat auf Vila und Mele keinen Fuß 
gefaßt, aber man züchtet hier Hauereber zum Verkauf an Melanesier, die sie 
im Suque opfern. 

So wenig wie Rasse und Kultur Bestand hatten, so gut hat sich die Sprache 
gehalten. Selbst die unglückselige Vermengung des Polynesischen von Vila 
und des Melanesischen von Erakor zu einer Art Kirchensprache (38) durch die 
ersten Missionare hat das Festhalten am Polynesischen auf Vila und Mele 
nicht beeinträchtigen können, das heute die einzige Erinnerung an die zentral- 
polynesische Heimat darstellt. 


Anmerkungen 


1. Melapoa ist der amtliche Name. Die Eingeborenen sagen Malapo. 


2. Leverd, A.: Contribution a l'étude des colonies polynésiennes des Nouvelles- 
Hébrides, des Iles Banks, Torres, Santa-Cruz, Loyalty et de la Nouvelle-Calédonie. 
Bulletin de la société d'études océaniennes, No. 1, Papeete 1917. S. 21. 

3. Turner, George: Nineteen years in Polynesia. London 1861. S. 391 ff. 


4. Speiser, Felix: Ethnographische Materialien aus den Neuen Hebriden und den 
Banks-Inseln. Berlin 1923. S. 56. 


5. Speiser: Materialien, S. 61. 

6. Speiser, Felix: Südsee, Urwald, Kannibalen. Stuttgart 1924. S. 327. 
7. Gerbault, Alain: Sur la route du retour. Paris 1929. S. 78 und 80. 
8. Macdonald, D.: Oceania. Melbourne 1889. S.9. 

9. Materialien, S. 56. 

10. Speiser: Materialien, S. 57. 

11. Codrington, R.H.: The Melanesians. Oxford 1891. S. 321 und 343. 

12. Speiser: Materialien. S. 56 f. 

13. Ray, S.H.: The languages of the New Hebrides. Journal and proceedings of the 
Royal Society of New South Wales, Band 27. Sydney 1893. S. 166. 

14. Humphreys, C. B.: The southern New Hebrides. Cambridge 1926. S. 114. 

15. Forster, G.: Johann Reinhold Forsters Reise um die Welt, Band 2 (Geschichte der 
Seereisen und Entdeckungen im Südmeer, Band 5) Berlin 1789. S. 233. 

16. Sarasin, F.: Neu-Caledonien und die Loyalty-Inseln. Basel 1917. S. 278. 

17.082110: 

18. Ray a.a.O. 
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20. du. Uea. Journal of the Polynesian Society, Bd. 1. New Plymouth 1892. 

21. West, Thomas: Ten years in south-central Polynesia. London 1865. S. 223 ff. 

22. Stair, John B.: Old Samoa. London 1897. S. 278. 

23. Vgl. u. a. Williams, Thomas: Fiji and the Fijians, Bd. 1. London 1860. S. 94. 

24. Woodford, Ch. M.: A naturalist among the head-hunters. London 1890. S. 240. 

25: Thilenius, Georg: Die Bedeutung der Meeresströmungen für die Besiedelung Mela- 
nesiens. Hamburg 1906. S. 10. 

26. Die Wörterverzeichnisse von Vila, Mele und melanesischen Sprachen (Nguna_ Epi, 
Aoba usw.) stammen vom Verfasser, die fiir den Rest von Mele (ohne Akzente) von 
Turner und Ray, die von Futuna (N. Hebr.) von Maei von Ray. Fur Futuna-Horn 
war die Quelle: P. Grézel, Dictionnaire Futunien - Français, Paris 1878, für Uvea 
(Wallis): Dictionnaire Latin-Uvea, Paris 1886, und Mgr. Bataillon: Langue d’Uvea, 
Paris 1932, für Tonga: Dictionnaire Toga-Francais par les Missionnaires Maristes, 
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Paris 1890, und fiir Samoa: George Pratt: A Grammar and Dictionary of the Samoan 
Language, London 1891. 


. Vgl. sindhä — Darm auf Aoba. 
. Mit Blättern ohne Dornen, als Flechtmaterial benutzt. 
. Pots oder potsi ist die gewöhnliche, pütsi aber eine hochstämmige Art. Aus te pütsi 


wird ti putj. 


. Vgl. iri = Fächer auf Aoba. 
. Wohl aus te kumäte entstanden. 
. Mit dem Ausleger auf Steuerbord. Liegt er auf Backbord, heißt das Boot katée. 


Vgl. katea = größerer Bootsrumpf von Doppelbooten auf Uvea und Tonga (Fidschi: 
kata) (James Hornell: Canoes of Oceania, Vol.I, Honolulu 1936, S. 273 und 286). 


. Fare ist das Wohn- und Kochhaus, farea aber das auf den Neuen Hebriden sonst 


als Gamal bekannte Versammlungshaus. 


. Bezirk Wonbi auf Epi. 
. Bezeichnungen der Körperteile sind auf Tongoa und in Erakor vom Possessivsuffix 


nicht zu trennen. 


. Vgl. das Titelbild bei Turner. 
. Maori: tira, Erakor: na tere = Mast, vielleicht aber auch te ra = Segel. Für die 


Rahen kannten meine Gewährsleute nur das englische Wort bum (boom). 


. H. Nevermann: Kulis und Kanaken. Braunschweig 1942. S. 209. 


Die Abbildungen sind von Fräulein M. Seidel nach Gegenständen aus Vila 
bzw. nach Skizzen angefertigt worden. 


Schamanismus bei den Paez-Indianern 


Von 
Horst Nachtigall 


Die Paez, in der kolumbianischen Zentralkordillere wohnend, im so- 
genannten Tierradentro-Gebiet, haben bis heute eine gewisse Unabhängigkeit 
von weißen Einflüssen und kolumbianischer Verwaltung bewahrt. Zwar wird 
das etwa 3000 Quadratkilometer umfassende, im Mittel 1600 Meter hoch 
liegende Land von den weißen und gemischtfarbenen Kolonisten als ein 
Eldorado angesehen, ausgezeichnet geeignet zur Viehzucht und zum Anbau 
aller Früchte des gemäßigten Klimas; es ist aber auf rechtmäßigem Wege nicht 
zu betreten, denn die Regierung schützt die Paez durch ein Gesetz, welches 
diese zu Minderjährigen macht und damit unfähig, ihr Land zu verkaufen. 

Jahrhundertelang, seit der Conquista, haben die Spanier versucht, das 
Tierradentro und seine Bewohner zu unterwerfen; nie aber ist es ihnen 
gelungen. Eine große Zahl von getöteten Soldaten und Hauptleuten, seit den 
Zeiten Belalcazars, gibt Zeugnis von der Kraft und dem Unabhängigkeitswillen 
der Paez und der Unzugänglichkeit ihrer Gebirgsregion. So zahlen die Paez 
auch heute noch keine Steuern und verwalten sich in ihren kleinen Ort- 
schaften — abgesehen von der Ahndung größerer Verbrechen — völlig selbst. 
Nur dem Christentum ist es nach jahrhundertelanger, zäher Missionsarbeit 
gelungen, nach und nach weiße Einflüsse geltend zu machen. Heute haben alle 
Dörfer eine Kirche und die meisten eine Missionsstation und eine Schule. 

Alle Paez sind nominell Christen, getauft und meist durch den katholischen 
Priester getraut. Trotzdem sind in einigen ihrer Gemeinschaften für die Auf- 
rechterhaltung des geistigen und sozialen Lebens Menschen mit übernatür- 
licher Begabung nötig, die täeu oder nyij. Beides sind Menschen, die in der 
Religionsgeschichte mit dem Begriff „Schamane bezeichnet werden. Während 
der täeu (als Mann täpits, als Frau täoi) ein guter Schamane, ein guter Arzt und 
Helfer der Menschen ist, ist der nyij ein böser Schamane, ein böser Zauberer, 
ein Hexer. Ihr schamanisches Wirken jedoch, als Religionsphänomen, ist 
längst nicht so ausgeprägt, wie wir es beispielsweise vom sibirischen oder 
nordamerikanischen Schamanismus her kennen. 

Ob die Paez in früherer Zeit ein Kultpriestertum neben den heute tätigen 
Schamanen, den kraft eigener, übernatürlicher Fähigkeiten wirkenden reli- 
giösen Funktionären ihrer Gemeinschaft gekannt haben, ist nicht sicher. Sie 
gebrauchen jedenfalls zur Bezeichnung der Priester und Missionare das Wort 
amo, welches zu nichts anderem sonst verwendet wird. Das eigenständige 
Denken, die gesamte geistige Haltung der Paez kreist, trotz Missionierung 
und Christentum, um Zauber und Gegenzauber. Keine Verletzung, keine Krank- 
heit, kein Mißwuchs, kein schlechter Viehbestand wird auf natürliche Ursachen 
zurückgeführt, sondern alles ist das Werk bösen Zaubers. Da die Menschen 
selbst völlig von dieser Überzeugung durchdrungen und in dieser Idee ein- 
gefangen sind, entspricht der tatsächliche Erfolg der bösen Zauberer dem 
gewünschten, das heißt, ein Mensch, der weiß, daß er verzaubert ist, wird, das 
Unausweichliche seines Schicksals vor Augen, auch wirklich krank und stirbt. 
Opfer sind fast immer die tüchtigsten und fleißigsten Mitglieder der Gemein- 
schaft, diejenigen, die durch Erfolge über die anderen hinausragen. In diesem 
Sinne ist die böse Zauberei ein Ausgleich, ein Mittel zur Gleichmacherei. Ein 
sehr grausames freilich, aber ein sehr wirkungsvolles Mittel insofern, als nie- 
mand wagt, über das, was allen gemeinsam ist, hinauszuragen. Unser Dol- 
metscher Victoriano beispielsweise ist einer der fleißigsten und tüchtigsten 
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re ist das Dorf der am reinsten und ursprüng- 
en en En in w elchem wir vorwiegend gearbeitet haben). Er ist 
DA A tn gewillt, nicht auf dem Indio-Stand seines Dorfes stehen- 
7 . mt deshalb von Zeit zu Zeit bei den weißen Kolonisten Arbeit 
an, um sich das Geld für „weiße Kleidung‘ zu verdienen. Er wird deswegen 
im Dorf sehr gehaßt. Im betrunkenen Zustand haben die Männer schon oft 
gedroht, ihn umzubringen. Eines Tages kam er zu uns und sagte, wir müßten 
uns mit der Arbeit beeilen, denn er werde bald sterben. Dies sagte er keines- 
wegs verstört, sondern lächelnd und mit dem Ausdruck völliger Überzeugung. 
Auf die Frage, warum, erklärte er, daß er in der Nacht traumte, wie er sich 
selbst im Grabe gesehen habe. Dies sei ein sicheres Zeichen, daß er sterben 
müsse. Er ließ sich von uns auch nicht beruhigen, denn er wisse, so sagte er, 
daß er unbeliebt im Dorfe sei, und man hätte ihn sowieso mit dem Tode 
gedroht, da er mehr gesehen habe als die anderen, bessere Kleidung trüge und 
vor allem, weil er immer mit den fremden Doktoren spräche und bei ihnen 
Fleisch äße, anstatt im Dorfe zu arbeiten. Deswegen würden die nyij ihn ganz 
bestimmt zu Tode bringen. Es bedurfte mehrerer Tage und aller Überzeugungs- 
kunst, um seine Moral etwas zu stärken. Immer wieder mußten wir darauf 
hinweisen, daß er doch ein Christ sei, und wir mußten ihm viele unserer 
Medikamente vorsorglich geben, bis er glaubte, daß er vielleicht doch nicht 
zu sterben brauchte. Sein Marienmedaillon jedenfalls, welches er, wie der 
größte Teil der Paez, immer trägt, hülfe nicht unbedingt gegen bösen Zauber. 

Die bösen Schamanen, nyij, sind öffentlich nicht bekannt. Sie sind in ihren 
magischen Kräften teilweise stärker als die guten, und bei Seelenraub seitens. 
eines nyij ist der gute Schamane oft machtlos, während er bei Seelenraub 
durch Totengeister oder andere Geister vielfach helfen kann. Täeu oder nyij 
können sowohl Männer als auch Frauen sein. Ja, der berühmteste und klügste 
taeu, den wir trafen, war eine alte Frau. 

Im Außeren unterscheiden sich die Schamanen nicht von anderen Men- 
schen. Sie sind allesamt arm; keiner von ihnen hat Pferd, Kuh oder Schaf, 
wenige ein Schwein. Da die täeu nur nachts ihre schamanischen Sitzungen 
abhalten und nie einem bittenden Mitmenschen ihre Hilfe verweigern — und 
sie werden sehr oft angerufen —, haben sie keine Zeit, ihre Felder ordentlich 
zu bestellen. Eine Gebühr oder ein Entgelt für ihre Tätigkeit bekommen sie 
nicht; der Bittsteller muß nur Coca, Tabak und Branntwein, die für die Seancen 
erforderlich sind, mitbringen. In Fällen schwerer Krankheit, bei denen die 
Seancen jede Nacht durchgeführt werden müssen, wohnt der Kranke sogar 
längere Zeit im Hause des täeu. Sie alle bestätigten mir, daß sie nur ungerne 
„medico' seien, sie übten aber ihr Amt aus, weil die Menschen sie brauchten. 
Keiner der von mir besuchten täeu hatte Schüler oder Nachfolger. Es gibt zwar 
viele Jugendliche, die diesen Beruf erlernen wollten, aber alle möchten nur 
lernen, bösen Zauber auszuüben oder Seelen zu fangen, und dazu wollte sich 
keiner der guten Schamanen bereit erklären. 

Die mir bekannten täeu sind auf zweierlei Art Schamanen geworden. Ent- 
weder haben sie bei einem täeu mehr oder weniger lange Zeit gelernt, bis sie 
die „Zeichen‘' bekamen, oder sie wurden unmittelbar vom Donner (capisch) 
als Schamanen berufen, ohne daß in der Verwandtschaft ein Schamane war. 
Letzteres scheint mir, wie noch zu zeigen ist, die ursprüngliche Art der 
Schamanenberufung. Interessanterweise ist auf diese Art nur eine täoi, die 
bereits erwähnte Schamanin Feliza Ipia in Santa Rosa, berufen worden. Sie gilt 
weit und breit als die wirkungskräftigste, und sie hat mir auch die besten 
Informationen geben können. Trotzdem konnten nicht alle Fragen in wün- 
schenswerter Weise geklärt werden, zum Teil deswegen, weil unsere ana- 
lytische Betrachtungsweise den Befragten unverständlich war. Die alte Feliza 
konnte jedenfalls recht ärgerlich werden, wenn ich immer weiter fragte und 
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sie nicht mehr zu antworten wuBte. Mit einem Pfund Salz konnte die Freund- 
schaft aber jeweils wiederhergestellt werden. 

Die täoi Feliza Ipia ist etwa 70 Jahre alt. Ihr Mann sowie sechs Kinder 
sind gestorben. Drei Kinder leben. Außer einigen Hühnern und Puten hat sie 
kein Vieh. Uber ihre Berufung erzählt sie, sie habe ihren Ruf als medica vom 
Donner empfangen. Dieser lebt in der Lagune von Taibe. Er erschien ihr in 
einer schwarzen Wolke und stieg zu ihr in menschlicher Gestalt zur Erde 
herab und übergab ihr ihren Schamanenstab (tama) und ihre Heilkräuter, 
wobei er sagte, daß sie von ihm als täoi berufen wäre. Sie übte dann ihre Kunst 
aus; die Leute sagten aber, daß sie ein böser Schamane, ein nyij, wäre und 
brachten sie vor den Cabilde, damit sie bestraft würde. Da die Leute sich vor 
den nyij sehr fürchten, hat sie dort viele Schläge bekommen, und zwar mit 
ihrem eigenen Schamanenstab. Danach hat man diesen zerbrochen und auf 
dem Dorfplatz samt ihren Heilkräutern verbrannt. Dann schickten sie sie in ihr 
Haus zurück, ohne ihren Stab und ohne ihre Heilkräuter. Als aber wieder 
jemand krank wurde, kamen die Leute doch wieder zu ihr und baten sie, dem 
Kranken zu helfen. Daraufhin fertigte ihr Mann, der aber kein Schamane war, 
einen neuen Stab an; sie selbst suchte sich wieder ihre Heilkräuter und konnte 
den Kranken helfen. Seitdem ist sie wieder als guter Schamane anerkannt und 
hilft allen, die zu ihr kommen. 

Der täpits Martin Chukue in Calderas ist etwa 50 Jahre alt. Seine Frau 
ist vor sechs Jahren gestorben. Von ihr hatte er vier Kinder, von denen drei 
gestorben sind. Von seiner zweiten Frau hat er ein Kind. Er wohnt in einem 
kleinen Haus, hat aber kein Feld, keine Kühe, Schafe oder Schweine. Sein 
Onkel war täpits; mit diesem lebte er viele Jahre zusammen, bis er etwa 
30 Jahre alt wurde. Da empfing er zum ersten Male ‚Zeichen in seinem Arm, 
machte sich seinen Stab und wurde selbständig. Nach seiner Meinung kann 
man Schamane nicht lernen, sondern dies sei eine Vererbungsgabe. Er selbst _ 
hat keinen Sohn und keinen Schüler. 

Der täpits Franzisco Cuskue, ebenfalls in Calderas, etwa 40 Jahre alt, ver- 
heiratet, hat vier Töchter und einen Sohn. Zwei Kinder sind gestorben. Er hat 
weder Kühe noch Schweine, Pferde oder Schafe und ist sehr arm. Seit seiner 
Kindheit hat er gelernt, denn Vater und Großvater waren auch Schamanen. 
Er will, daß auch sein Sohn Schamane wird. Dieser, etwa zehn Jahre alt, hat 
aber noch nicht angefangen zu lernen. Auf meine Frage, ob auch ich, als 
Fremder, Schamane werden könnte, bestätigte er, daß dies möglich wäre, er- 
klärte aber, daß die Ausbildung sehr lange und schwierig sei. Man müsse von 
Kindheit an lernen, bis man etwa 25 oder 30 Jahre alt ist. Ich, in meinem Falle, 
sei. bereits zu alt, um noch zu beginnen. 

Franzisco fühlte mit etwa 30 Jahren die „Zeichen“. Er fertigte sich darauf 
seinen Schamanenstab (tama) an und ist seitdem täpits. Dieser Schamanenstab 
ist das einzige Zeremonialgerät aller Schamanen. Er ist schmucklos und un- 
künstlerisch wie die gesamte Kultur der Paez und besteht aus einem 40 bis 
60 Zentimeter langen Stab von halbkreisförmigem Querschnitt, der an der 
einen Seite zugespitzt ist. Diesen Stab macht sich jeder Schamane selbst bei 
seiner ersten Krankenbehandlung und gibt ihn nie weg; er läßt ihn immer in 
der Wohnung. Wenn der Schamane stirbt, wird der Stab mit ins Grab gegeben. 
So geschah es bei dem Großvater des Franzisco. Vor Beginn der Kranken- 
behandlung steckt jeder Schamane seinen Stab in den Boden, aber nicht direkt 
vor sich, sondern etwas seitwärts. Kein Schamane hat ihn bei der Seance in 
der Hand, noch sieht er ihn überhaupt an. (Anmerkung: Die Schamanenstäbe 
sind aus dem schwarzen, sehr harten und widerstandsfähigen Holz einer 
Palmenart geschnitzt, die Chonta genannt wird. Auch die Würdenstäbe des 
Cabilde, des demokratischen Dorfrates, sind aus diesem Holz. Seine Mitglieder 
tragen ihn immer bei sich, wenn sie aus dem Hause gehen, gleichgültig, ob sie 
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benachbarte Dörfer besuchen oder nur auf ihrem Felde arbeiten. Besonders 
letzteres ist beachtenswert, da ja jeder im Dorf genau weiß, wer Mitglied des 
Cabilde oder dessen Vorsitzender, Gobernador, ist.) Die einzige Ausnahme der 
ungeschmückten Schamanenstäbe bildet der der alten Feliza. An ihrem Stab 
hat sie eine Anzahl von bunten Wollfäden mit einer Liane festgebunden, die 
sie selbst gesponnen und mit selbst hergestellten Farben gefärbt hat. In diesen 
Fäden hat sie die tafi-Seelen aller Dorfbewohner von Santa Rosa gesammelt. 
Wenn jemand im Dorfe krank wird, kann sie auf diese Weise dem Kranken 
besser helfen, da sie sofort ihre Heilkräuter, vermischt mit Branntwein, aul 
die Wollfäden pusten und dem Kranken damit schneller Hilfe bringen kann. 

Der in der Nähe des Schamanen Franzisco wohnende täpits Cerbelio 
Niunda, Sohn eines Schamanen, lernte bei seinem Vater und hat angeblich mit 
zehn Jahren schon „Zeichen gehabt. Er ist jetzt schätzungsweise 55 Jahre alt 
(kein Paez weiß, wie alt er ist) und. hatte zehn Kinder, von denen sechs 
gestorben sind. An Besitz hat er weder Pferd noch Kuh noch Schaf. Während 
alle Paez sich ein Bergbächlein so ableiten, daß ein kleiner Wassergraben an 
ihrem Hause vorbeifließt und sie immer nur fließendes Wasser verbrauchen, 
haben die Schamanen Franzisco und Cerbelio ein gemeinsames, kleines Stau- 
becken unterhalb einer Quelle, aus dem sie trinken und in das sie vor dem 
Trinken eines ihrer Heilkräuter, schu, hineinlegen. Auf Befragen erklärten 
beide, daß sie dies nicht aus einem besonderen Grunde täten und in dem 
Becken auch nichts entdecken könnten, weder Krankheiten noch die Zukunft. 

Ein guter Schamane kennt keine Kräuter oder sonstigen Mittel, um Men- 
schen zu töten; dies ist Sache der nyij, der bösen Zauberer. Letztere können 
eine Ernte vernichten, können Gift in ein Ei, Mais, Yuka oder Kohl hinein- 
bringen, und wenn ein Mensch diese berührt, wird er in dem betreffenden Glied 
krank; wenn er die verzauberten Dinge ißt, kann er sogar sterben. Um sich von 
einer derart erworbenen Krankheit zu reinigen, besucht der davon Befallene 
den für seinen Wohnsitz zuständigen Schamanen. So kam eines Tages ein Mann 
zum täpits Franzisco und erzählte, daß sein Mais nicht wüchse, immer klein 
bliebe und teilweise vertrocknet sei, ein Zeichen also für Verhexung. Eine der- : 
artige Verhexung wird auf folgende Weise hervorgerufen: Ein nyij geht nachts 
auf das zu verhexende Feld und streut Phosphor von Streichhölzern oder ein 
anderes geheimes Mittel zwischen die Pflanzungen, was der Besitzer natürlich 
nicht weiß. Dieser will daraufhin den nutzlosen Mais herausreißen; aber bei 
Berührung spürt er Schmerzen in der Hand, und diese sowie der Unterarm 
schwellen dick an. Der Mann weiß jetzt also selbst, daß sein Feld verhext ist 
und er desgleichen. Er muß jetzt schleunigst einen täeu aufsuchen, der die 
entsprechenden Spezialkräuter hat, um Feld und Arm gesund zu machen. 
(Alle schamanischen Behandlungen werden nur mittels Kräuter und Brannt- 
wein durchgeführt.) 

Der Kranke geht also am Abend zum täeu und bringt Coca, Chicha, Brannt- 
wein und Tabak mit (letzterer ist immer gekauft, da Tabak von den Paez nicht 
angebaut wird). Diese Mittel sind für die schamanische Seance erforderlich. 
Bei dieser kommt es für den täeu darauf an zu erfahren, welches Kraut für 
den Mißwuchs und die betreffende Krankheit anzuwenden ist. Beide, Patient 
und Schamane, sitzen in der Wohnung des letzteren zusammen auf dem Boden, 
der täeu steckt seinen Stab in die Erde; beide beginnen Coca und Tabak zu 
kauen und Branntwein zu trinken. Gesprochen wird nicht. Ab und zu spucken 
beide den Saft aus. Die Sitzung dauert fünf oder mehr Stunden. In dieser Zeit 
spürt der täeu durch „Zeichen‘‘, welches Kraut erforderlich ist. Diese Zeichen 
schildert der täeu Franzisco als verschieden schnelle Schläge seines Pulses. Auf 
Befragen erklärt er, daß, während er mit dem Kranken gemeinsam Coca kaut, 
weder er selbst noch seine Seele das Haus oder den Körper verläßt oder weg- 
fliegt; es gehe nichts von ihm außerhalb seines Selbst auf Reisen. Er sei auch 
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nicht in der Lage, die Seele eines Kranken, wenn diese ihren Kôrper verlasse, 
zu sehen. Sein einziges Erfahrungsmittel seien die Schläge seines Pulses. 

Jeder Schamane hat sämtliche Kräuter, die er braucht, in seinem Hause. 
Als Mittel wird immer nur eines verabreicht, nie werden mehrere Kräuter 
gemischt. Das betreffende Kraut kaut der Schamane, zusammen mit Brannt- 
wein, und spuckt es dem Kranken auf die erkrankten Stellen. Gleichfalls spuckt 
er die zerkauten entsprechenden — anderen — Kräuter auf das verhexte Feld. 
Wenn eine einmalige Behandlung nicht genügt, ordnet der Schamane nach 
drei oder vier Tagen eine zweite Behandlung an, die notfalls, bei schwerer Er- 
krankung, alle Nächte hindurch fortgesetzt wird. Außer durch Verhexung 
seitens eines nyij gibt es für einen Menschen drei weitere Möglichkeiten, krank 
zu werden oder zu sterben. Diese Ursachen sind glyomp, tungs und etsch. Alle 
drei sind sehr komplexe Begriffe und können grob mit „Berggeist', „Regen- 
bogen" bzw. „Glühwürmchen” übersetzt werden, ohne daß allerdings der Paez- 
Begriff und die Übersetzung völlig identisch wären. Der täeu weiß die Krank- 
heitsursache sogleich durch seine Zeichen, die übrigen Menschen jedoch meist 
erst nach dem Tode des Kranken. Und zwar erkennt man den tungs als Krank- 
heitsursache daran, daß der Leichnam mit einem gekrümmten Glied (Arm oder 
Bein) daliegt, während beim etsch als Todesursache Blut aus Mund oder Nase 
tritt. Es ist auch möglich, daß beide gemeinsam, tungs und etsch, dem Menschen 
den Tod bringen, z,B. dann, wenn der Mensch gekrümmt daliegt und Blut 
aus Mund oder Nase tritt. Der glyomp-Geist wohnt vorwiegend in den Bergen, 
aber auch im Tal, an den Ufern der Bäche und Flüsse. Er verführt gerne die 
Wanderer in den Bergen, indem er dort oben lärmt und schreit; bei Nacht hört 
man sein Geschrei — wie das eines Menschen — auch im Tal, beim Dorf. Er 
ist ein wütender Feind alles Schmutzigen. Ein Jäger, der sich und seine Ruana 
vor der Jagd nicht gewaschen hat oder dessen Frau sich zur Zeit im Men- 
struationshäuschen befindet, hat nichts zu lachen. Er hat die Gestalt eines 
Menschen, manchmal die eines Mannes, manchmal aber auch die einer Frau 
oder eines Kindes. Glyomp sowie tungs und etsch können dem Menschen 
Pest’ (uwe) geben, so daß dieser stirbt. Ersterer gibt dem Menschen Krank- 
heiten auf folgende Art: Es geht jemand einen Weg entlang und fühlt auf ein- 
mal einen stechenden Schmerz im Arm oder einem anderen Körperteil, wie 
wenn eine Nadel piekt; aber man kann nichts sehen. Trotzdem bleibt deı 
Schmerz. Der Betreffende geht also zum täeu, und dieser kann die Schmerz- 
ursache beseitigen, indem er mit seinen Kräutern über die erkrankte Stelle 
reibt, bis er aus dieser ein schwarzes Haar von 10 bis 15 Zentimeter Länge 
herausholt. Dieses Haar ist vom glyomp, und wenn es der Schamane nicht 
herausgeholt hätte, müßte der davon Befallene sterben. Man kann sich in 
gewisser Weise auch selbst vor den Haaren des Berggeistes schützen, indem 
man sich, wenn man von einem Weg über die Berge oder einem Nachtmarsch 
heimkehrt, mit einem Feuerbrand über Füße und Körper fährt, um ein eventuell 
eingedrungenes Haar vom glyomp zu verbrennen. 

Tungs, der „Regenbogen, lebt am Ufer von Wasserläufen und besonders 
an Quellen. Es gibt viele tungs, und zwar überall da, wo es auch Wasser gibt. 
Es gibt tungs, groß wie eine Schlange, rot und gelb gefärbt, und andere von 
der Größe nur eines Fingers. Die Menschen erkennen Krankheiten des tungs 
daran, daß der Befallene über und über mit Bläschen bedeckt ist. Wenn es bei 
Sonnenschein regnet, geht tungs vom Ufer eines Flusses, wo er lebt, in den 
Himmel und von da wieder in einem Halbkreis zurück zur Erde. Besonders 
für Kinder ist der Regenbogen gefährlich. Wenn es bei Sonnenschein regnet, 
verlassen diese nicht das Haus, da sie sonst Kopfkrankheiten bekommen. Es 
sind dies nicht Kopfschmerzen, sondern Wunden, wie durch einen Machete her- 
vorgerufen. Die täeu haben aber Mittel, um den Regenbogen zum Verschwinden 
zu bringen, so daß die Kinder wieder ins Freie können. 


Schamanismus bei den Paez-Indianern 25 


Etsch, die dritte der genannten Krankheits- und Todesursachen, ist die 
unangenehmste und gefahrlichste, da etsch die meisten Menschen tétet. Etsch 
lebt in der Erde, kein Mensch hat ihn gesehen, außer einigen Schamanen, Um 
ihn zu sehen, brauchen diese aber nicht in die Erde einzudringen, sondern der 
etsch selbst kommt, wenn ein täeu ihn ruft. Er hat das Aussehen eines Men- 
schen. Mit etsch werden auch die Glühwürmchen bezeichnet, welche als seine 
Boten angesehen werden, die er ausschickt, um den Menschen die „Pest" zu 
bringen. Die Leute töten deshalb die Glühwürmchen, wenn sie sie fangen 
können. Aber der etsch ist nicht böse, wenn die Menschen seine Boten töten, 
wenn er nur immer genug Opfer bekommt. Deshalb geben die Leute von jeder 
Flasche Branntwein ein Schnapsglas voll dem eisch, d.h. sie schütten diese 
Menge auf den Boden; desgleichen bekommt der etsch von jedem getöteten 
Tier (Huhn, Schwein, Kuh usw.) seinen Teil. Die Leute fragen dazu ihren täeu, 
welche Teile vom Tier der etsch verlangt und welche sie dem etsch opfern 
sollen. Wenn die Leute ein Tier töteten und äßen, ohne dem etsch etwas anzu- 
bieten, tötet er dafür ein Kind dieser Leute. Wenn dann der Vater zu dem täeu 


kommt und fragt, warum sein Kind gestorben sei, so sagt ihm dieser — der 
natürlich weiß, daß der Mann ein Schwein geschlachtet hat, ohne dem etsch 
etwas zu geben —, daß dieses die Strafe des etsch sei. Aber das kommt sehr 


selten vor, sondern der Mann übergibt die vom etsch gewünschten Teile des 
Tieres, z.B. Leber, Eingeweide oder Fleisch, dem Schamanen, und dieser über- 
gibt sie dem etsch, indem er sie in der Nacht an den von diesem gewünschten 
Ort bringt. Außerdem geben die Menschen dem etsch vorsorglich Kräuter und 
Branntwein, die ihnen der Schamane aufgibt, je nach den Zeichen, die er vom 
etsch empfangen hat. 

Um die Krankheitsursache zu ermitteln, nimmt z.B. der Schamane Cerbilio 
Niunda vor einer Krankenbehandlung Coca und reinigt sich erst, indem er 
dauernd spuckt. Dann fühlt er Zeichen in Händen und Armen, und zwar, wenn 
der tungs die Krankheitsursache ist, ein Klopfen ,,wie das Picken eines Vogels’ 
im linken Fuß in der Knöchelgegend, und wenn es etsch ist, dann tut ihm der 
linke große Zeh weh und ein Stückchen an der Außenseite der linken Wade. 
Durch Zeichen an verschiedenen Stellen des rechten oder linken Fußes spürt 
dieser Schamane auch schon vorher, wenn jemand sein Haus betritt, um Hilfe 
für einen Kranken zu erbitten. 

Die ermittelten Krankheitsursachen glyomp, tungs oder etsch erbitten 
durch gleiche Zeichen auch das Mittel, ein bestimmtes Kraut und Branntwein, 
mit welchem sie versöhnt werden könnten. Schlimmer ist es, wenn tungs oder 
etsch oder auch ein nyij eine menschliche Seele geraubt haben. Über diesen 
Fall erhielt ich verschiedene Angaben: Zunächst einmal gibt es zwei Wörter 
für Seele, üns (u=nasal) und tafi, die jedem Menschen geläufig sind, über deren 
Unterschied man sich aber nicht im klaren ist. Die Schamanen Franzisco und 
Cerbilio erklären, daß beides dasselbe sei; beide erklärten aber auch, daß üns 
oder tafi, wenn diese im Traume den Menschen verlassen hätten und unter- 
wegs seien, vom tungs, etsch oder nyij gefangen werden könnten, ohne daß 
der betreffende Mensch dies sofort merkte, sondern noch weiterlebte. Auf 
meinen Einwand, daß üns oder tafi da doch wohl verschieden wären, wußten 
sie nicht zu antworten. Cerbilio erklärte, daß, wenn der Mensch stürbe, seine 
fins in den Himmel ginge und der Mensch selbst zum tafi würde. Er sowie 
andere täeu wären auch in der Lage, die üns eines Menschen zu fangen. So 
käme beispielsweise, wenn jemand bestohlen worden sei, der Bestohlene zum 
Cerbilio. Dieser nimmt Coca, Tabak und Branntwein, und dann kann er die 
üns des Diebes herbeiholen, sie ergreifen und töten. Der Dieb muß daraufhin 
sterben. Um die üns in seine Gewalt zu bekommen, muß er vorher seine Hände 
mit den Kräutern schu und vitubitsque sowie mit Branntwein reinigen. Die üns 
habe die Form eines kleinen Tieres, erklärte er, sie könne fliegen und leuchte 
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und sei etwa 3 Zentimeter lang. Sie sei einem Glühwürmchen sehr ähnlich im 
Aussehen, aber anders als etsch. 

An diesem Punkt angelangt, verstummte Cerbilio, und unser Dolmetscher 
Victoriano erklärte, wir müßten jetzt aber schnell weggehen. Damit verließ er 
geradezu fluchtartig das Haus, und wir mußten folgen. Draußen erklärte er uns, 
daß Cerbilio ein „mal brujo‘, ein nyij, wäre, was er zwar schon immer geahnt 
habe; aber eben hätte dieser sich insofern verraten, als er erklärte, wie er 
die üns von Menschen fangen und töten könne. Die Leute von Calderas er- 
zählten sich, er besäße auch Kräuter, die er in Eier, Chicha oder andere 
Nahrungsmittel tun könne, worauf die Leute diese äßen und dann stürben. 
Einer der Söhne Cerbilios war auch ein Dieb und sei daraufhin auf folgende 
Weise gestorben: Der Bestohlene hätte zu Virgen Santissima gebetet, und Gott 
habe den Dieb mit dem Tode bestraft. Der Vater selbst, d.h. der Schamane 
Cerbilio, sei ebenfalls ein Dieb und töte die Leute aus Neid um ihren Besitz. 

Die Missionsschwestern bestätigten diese Aussage insofern, als Cerbilio 
es in der ersten Zeit der jetzt seit zwei Jahren bestehenden Missionsstation 
mehrmals versucht hätte, sie durch das Streuen von Kräutern in ihren Trink- 
wassergraben zu töten. Jetzt hätte er es aber aufgegeben. Uns selbst erschien 
er nur als ein eitler Schwätzer; er machte nicht den Eindruck, als ob er tat- 
sächlich Zeichen empfinge oder mit Ernst bei der Sache wäre, sondern es 
schien, als ob er nur etwas von seinem Vater abgeguckt hätte und dies hand- 
werksmäßig ausführe, ohne innere Anteilnahme. Auch Franzisco hatte Vater 
und Großvater als Schamanenvorgänger. Er war ebenfalls ziemlich unwissend, 
aber augenscheinlich guten Willens, und tat sein Bestes, den Menschen zu 
helfen. 

Völlig von seiner Berufung und Aufgabe durchdrungen, mit gutem Wissen, 
Ernst und Würde bei der schamanischen Arbeit, war Martin Chukue. Er war 
der für dessen Wohnung zuständige Schamane, als der Kapitän von Calderas 
starb, und er führte auch die Reinigungszeremonie nach dessen Begräbnis 
durch. Martin erklärte die Todesursache des Kapitäns folgendermaßen: Der 
Kapitan mußte sterben, weil der tungs die tafi-Seele des Kapitans geraubt hatte 
und sie nicht mehr herausgab. 

Der Kapitan starb mit einem angezogenen linken Bein. Er starb sehr dünn, 
weil er lange nichts gegessen hatte, denn seine tafi-Seele wurde schon vor fünf 
Jahren geraubt. Damals begann der Kranke, Schmerzen zu empfinden, und 
während der ganzen Zeit hatte er, Martin, mit dem tungs gekämpft, ihm Medi- 
kamente (Pflanzen) angeboten und versucht, ihn zu besänftigen. 

Um dem tungs die Gaben anbieten zu kônnen, muB er Coca, Tabak und 
Branntwein zu sich nehmen, und wenn der tungs gewillt ist, die Gaben anzu- 
nehmen, dann spürt er Zeichen, wie das Picken eines Vogels, in seiner linken 
Handfläche; wenn dieser hingegen die Gaben nicht annimmt, dann spürt er 
Zeichen auf Handrücken und Außenseite des Unterarmes, die vom Arm bis in 
die Fingerspitzen gehen und ein Anzeichen dafür sind, daß der tungs die 
Spenden nicht annimmt. 

Wenn die üns-Seele (üns hat auch gleichzeitig die Bedeutung von Herz!) 
den Körper verläßt, dann ist der Mensch endgültig tot. Und zwar verläßt üns 
den Körper auf dem Wege über die Oberarme, Unterarme, Fingerspitzen. Kurz 
bevor sie den Menschen verlassen hat, kann man sie noch ganz schwach als 
Pulsschlag bemerken, und wenn der Pulsschlag ganz aufhört, hat die üns den 
Körper verlassen und geht sofort in den Himmel. Kindern legt man, wenn sie 
krank sind, um Hand- und Fußgelenke Wollfäden an, die man ganz fest an- 
zieht, um das Entweichen der üns zu verhindern oder doch mindestens zu 
erschweren. 

Die alte Celia Uriaga aus Calderas, die uns zwei Märchen erzählte, aber 
selbst keine Schamanin ist, berichtete folgendes: Wenn der Mensch schläft und 
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träumt, verläßt sein tafi den Körper, geht überall hin und erlebt das, was der 
Mensch im Traum erlebt. Wenn der Mensch stirbt, dann verläßt üns den 
Menschen über die Adern der Ober- und Unterarme, wo man den Puls spüren 
kann, und endlich über die Fingerspitzen. Tafi verläßt den Menschen ebenfalls, 
aber in Form eines Menschen mit weißer Kleidung. Während üns in den 
Himmel geht, bleibt tafi entweder beim Körper im Grabe oder geht auf der 
Erde umher, aber nicht als tafi, sondern als aimos (Gespenst). Es kann von den 
Schamanen bei Nacht gesehen werden, aber auch von den Menschen um Mitter- 
nacht oder um zwei Uhr nachts, in Form einer menschlichen Gestalt am Wege 
sitzend. Aber es ist kein wirklicher Mensch, sondern mehr wie ein Wind. 
Aimos ist allgemein auf dem Begräbnisplatz, dort, wo der Leichnam begraben 
ist und wo die Knochen sind. (Anmerkung: Ehe ein Paez sein Haus baut, muß 
er den täeu fragen, ob sich in der Erde, unter dem angenommenen Bauplatz, 
keine Knochen der Pijaos befinden. Diese würden die Paez töten. Auch Vic- 
toriano, der im März und April im archäologischen Park arbeitete und bei 
archäologischen Ausgrabungen half, zeigte große Furcht vor den exhumierten 
Knochen der prähistorischen Grabkammern. Aus Platzmangel mußte er im 
Werkzeugraum schlafen. Und als wir im April eine große Tumba mit fast 
achtzig Graburnen mit Knochenresten ausgruben, mußte eine Anzahl von Urnen 
im Werkzeugraum untergebracht werden. Weinend bat er, keine Urnen mit 
Knochen bei ihm ins Zimmer zu stellen, da die Knochen ihn töten würden. 
Auch die gewaschenen und gereinigten Urnen enthielten noch sehr viel ‚Pest‘ 
[uwe], so daß er glaubte, sich unbedingt von seinem heimatlichen täeu reinigen 
lassen zu müssen. Er versäumte dies; und als er nach einigen Tagen Zahn- 
schmerzen bekam, führte er diese auf die uwe der ehemals mit Knochen ge- 
füllten Bestattungsurnen zurück.) 


Nach Auskunft der alten täoi Feliza verläßt üns beim Tode des Menschen 
den Körper und geht in den Himmel. Sie verläßt den Körper über Unterarme, 
Hände und Fingerspitzen. Die Feliza selbst versucht, die üns eines Sterbenden 
zurückzuhalten, indem sie kräftig auf dessen Fingerspitzen bläst, nachdem sie 
vorher den Mund mit den Kräutern tschäiuts und schuwéz sowie mit Brannt- 
wein vollgenommen hat. Gleichzeitig streicht sie mit den gleichen Kräutern in 
ihren Händen dem Kranken von den Fingerspitzen her die Arme aufwärts, um 
üns zurückzuhalten. Tafi verläßt den menschlichen Körper vor dem Tode. Da- 
bei peift er. Die Feliza kann ihn sehen. Er wandert einen Weg entlang, in guter 
Kleidung, und die Schamanin kann ihn dadurch zurückholen, daß sie ihm mit 
einem sehr scharfkantigen Schilfrohr (nyica) seine Kleider zerreißt, und dann 
muß er zum Körper zurückkehren. 

Außer den Schamanen kann nach ihrer Überzeugung niemand tafi sehen, 
mit Ausnahme der Hunde, wenn sie manchmal scheinbar grundlos heulen. 
Während üns in den Himmel geht, bleibt tafi auf der Erde und lebt in seinem 
Hause als aimos in Form eines Lufthauches weiter. (Anmerkung: Dem Toten 
werden keinerlei Beigaben in das Grab mitgegeben, aber am folgenden 8. De- 
zember, dem Fest der Immaculata und alle Jahre wiederkehrend, opfern die 
Angehörigen dem aimos ihrer Verstorbenen deren Lieblingsspeisen: Fleisch, 
Mais, Chicha, Branntwein, Coca, Yuka usw. Diese Gaben werden auf einem 
Bananenblatt auf dem Fußboden der Kirche niedergelegt, und dazu wird eine 
Kerze angezündet. Die kleinen Kinder, die, wenn sie gestorben, Engelchen sind, 
bekommen keine Speisen, sondern Blumen.) Auch den aimos können nur 
Schamanen sehen. 

Wann und woher ein Kind üns und tafi bekommt, weiß sie nicht. Sie 
glaubt, sobald das Herz des Kindes im Mutterleibe schlägt, hat das Kind üns; 
tafi bekommt es erst nach der Geburt. Tiere haben kein tafi; üns nur, wenn 


sie einen Menschen gefressen haben. 
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An Heilkräutern wendet die Schamanin Feliza unter anderem die folgen- 
den an: tschäiuts, wenn üns den Körper verläßt, der Mensch also stirbt. In 
diesem Falle spuckt sie die Blätter dieses Krautes dem Kranken in umgekehrter 
Zugrichtung der üns, von den Fingerspitzen die Arme aufwärts bis zu den 
Achseln. Der Kranke selbst trinkt einen Tee von diesen Blättern. Als Getränk 
bei der Pest, die durch den tungs hervorgerufen wird, wird iütscai benutzt. Die 
Schamanin spuckt zu gleicher Zeit über den ganzen Körper des Kranken die 
Kräuter tschuéz und iaclma. Bei Pest, die durch etsch hervorgerufen wurde, 
muß der Kranke Blüten des schu und schuläpe trinken. Schu mit Kuh- 
exkrementen und Branntwein in Wasser vermischt, wird für die Reinigung 
nach einem Begräbnis benutzt. An einer solchen Reinigung durch den Scha- 
manen Martin konnten wir nach dem Begräbnis des Kapitans von Calderas 
teilnehmen. 

Am Begräbnis nehmen weder Pfarrer nach Schamane teil. Letzterer betritt 
weder das Haus eines Verstorbenen, in dem sich noch der Leichnam befindet, 
noch begleitet er einen Trauerzug zum Friedhof. Die Trauergäste, Männer, 
Frauen und Kinder, gehen gemeinsam zum Friedhof und dann wieder zurück 
zum Trauerhaus, wo nun eine große Bewirtung mit Essen, Chicha und Brannt- 
wein erfolgt. Letzterem wurde auch schon vorher, auf dem Wege zum und vom 
Friedhof, zugesprochen. Bevor die Trauergäste aber bei Rückkehr von der 
Beerdigung das Haus betreten, müssen sie zum Fluß, wo sie der Schamane 
erwartet, um sie das erste Mal zu reinigen. Danach geht man gemeinsam zum 
Trauerhaus, welches aber von den gereinigten Leuten noch nicht betreten 
werden darf, da es noch unrein ist. Der Schamane muß erst mit seinen Gehilfen 
das Haus mit den gleichen Mitteln reinigen, mit denen er die Menschen ge- 
reinigt hat, d. h. Wasser, dem Kräuter und Kuhexkremente zugesetzt sind. 
Danach können auch die Leute das Haus betreten und essen und trinken. 


Den Termin der zweiten Reinigung und Hauptreinigung erfährt der Scha- 
mane durch seine Zeichen vom etsch. Er teilt diesen Termin den Teilnehmern 
der Beerdigung mit. Die zu Reinigenden — in erster Linie die nächsten An- 
gehörigen — versammeln sich am Fluß und an einem eigens dazu bestimmten 
Platz, gekennzeichnet durch eine Anzahl von flachen Steinen. Diese sind un- 
bedingt erforderlich; ohne Steine kein Reinigungsplatz. Die Leute sitzen zu- 
nächst vor den Steinen, und die Helfer des Schamanen tragen in Kalebassen 
Wasser herbei, das mit schu-Kraut durchsetzt ist und an welches jeweils etwas 
von Kuhexkrementen getan wird, die in einem Topf am gleichen Platz bereit- 
stehen. Der Schamane hat seinen Stab (tama) mit einer Liane umwickelt. Schon 
vor der Zeremonie aß er ununterbrochen Coca und Tabak und trank reichlich 
Branntwein. Er geht zunächst mit gefülltem Mund, tama und Liane nach links 
und schlägt mit beiden in die Luft, wie wenn er gegen unsichtbare Geister 
kämpft. Dann geht er weiter, immer kämpfend, die anderen Richtungen des 
Platzes ab und zum Schluß noch einmal nach links. Dort haben seine Helfer ein 
Loch von etwa 30 Zentimeter Tiefe und 15 Zentimeter Durchmesser gegraben. 


Nun wird zunächst die Wäsche des Verstorbenen und die Wäsche der 
Trauergäste herbeigetragen, die diese am Beerdigungstag benutzt hatten. Man 
legt sie auf die Steine, und dann wird sie von Witwe und Tochter des Kapitans 
sehr lange und kräftig durchgewaschen, immer wieder mit frischem Wasser, 
dem die Kräuter und Kuhexkremente zugesetzt sind, von neuem durch- 
gewaschen und nachgespült. 


| Auch die übrigen Trauergäste haben, wie der Schamane, die ganze Zeit 
über Coca gekaut und vom täeu Branntwein zu trinken bekommen. 
Nach der Wäsche kämpft der Schamane zunächst wie vorher, so, als ob 


er unsichtbare Geister vom Platz der Reinigungszeremonie wegtreiben wollte. 
Mit weitausholenden Schlägen fährt er langsam mit tama und Liane durch die 
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Luft. Besonders wendet er sich wieder nach links, denn links wohnt der böse 
etsch, und zwar in der Erde. (Anmerkung: Die Linksrichtung hat nichts mit 
einer geographischen Richtung zu tun, auch nichts mit der Flußrichtung, son- 
dern man sitzt mit dem Rücken zum Fluß. Durch die Kräuter kann der etsch 
nichts riechen, deswegen werden sie in die Luft und in das Loch auf der linken 
Seite gespuckt.) 

Danach gehen alle, der Schamane zuletzt, zum Loch auf der linken Seite 
und spucken Coca hinein, anschließend nimmt jeder Branntwein und spuckt 
diesen prustend in Richtung nach links in die Luft. Danach beginnen die zu 
Reinigenden sich zu entkleiden, und jeder nimmt auf einem der Steine Platz. 
Die Gehilfen des Schamanen tragen in ihren Kalabassen gewaltige Wasser- 
mengen herbei — immer mit Kräutern und Kuhexkrementen versetzt —-, und 
dann beginnen die sehr kräftigen körperlichen Waschungen. Das Wasser wird 
zunächst über den Kopf, dann über den Körper vorne und hinten so reichlich 
ausgegossen, daß jeder mindestens 25 Liter Wasser über sich hat ergehen 
lassen müssen. Die Betreffenden selbst reiben sich den Körper sehr gründlich. 
Zum Schluß gibt der Schamane jedem einige Kräuter auf den Kopf. Auch 
danach muß der Schamane wieder seinen Kampf mit Stab und Liane in der 
Luft kämpfen und Branntwein nach links spucken. Darauf steht jeder einzelne 
auf und wird mit Schamanenstab und Kräutern seitlich von links nach rechts 
und von unten nach oben vom Schamanen umfahren. Immer wieder trinken 
der Schamane und die Leute Branntwein, den sie nach links in die Luft 
ausspucken. 


Nach den Waschungen der Leidtragenden, an die sich die Waschungen der 
Helfer und des Schamanen anschließen, setzen sich alle wieder auf ihren alten 
Platz, gegenüber den Steinen, und der Schamane setzt sich daneben, den Stab 
vor sich in den Boden gesteckt, den Mund völlig gefüllt mit Coca und Tabak 
(Tabak wird nie geraucht, sondern immer nur gekaut), und nimmt dazu in 
kurzen Abständen einen Schluck Branntwein. So sitzt er etwa 20 Minuten, 
kauend und trinkend, und dann sagt er, daß die Zeichen in seiner Hand sehr 
schlecht seien und daß bald jemand sterben würde. Einer der anwesenden 
jungen Männer, Neffe des verstorbenen Kapitans und Gehilfe des Schamanen 
bei der Reinigung, fragt, wer sterben wird oder ob er es sogar Selbst sein 
würde. Der Schamane, der monoton vor sich hin sprach und immer auf einen 
Punkt starrte, antwortete, ohne den Kopf zu wenden, er wisse nicht, wer 
sterben wird. Noch eine Weile bleibt der Schamane, immer weiter Coca kauend 
und Branntwein trinkend, sitzen, und dann erhebt er sich, und die Leute nehmen 
hinter den Steinen in einer Reihe Platz, erst die Männer, dann die Frauen. Der 
Schamane nimmt Kräuter in seine Hände, spuckt die eben gekaute Coca mit 
Tabak dazu und fährt damit um die Körper aller Anwesenden, immer von links 
unten die Seite aufwärts bis zum Kopf und wieder herunter zur rechten Seite, 
dann den Rücken aufwärts und die Vorderseite, und zum Schluß saugt er, 
indem er beide Fäuste übereinanderhält, aus dem Körper alles Schmutzige, die 
letzten Reste der Pest (uwe), an drei Stellen aus dem Körper heraus. Zunächst 
rechts vom Hals in der Schliisselbeingrube, dann auf der Mitte des Kopfes, und 
dann fährt er mit beiden Händen die Arme von den Schultern entlang abwärts 
bis zu den Fingerspitzen und saugt auf beiden Handflächen. Danach säubert 
er sich selbst auf die gleiche Weise, indem er sich den ganzen Körper mit 
seinen mit Kräutern gefüllten Händen von unten nach oben entlangfährt, 
worauf er nach links an das Loch geht, seinen Stab hineinsteckt und sichtlich 
etwas aus seinem Magen herauswürgt, wobei er diesen Vorgang durch Druck 
in die Magengrube mit seinen Händen unterstützt. Dann spuckt er das Heraus- 
gewürgte kräftig in das Loch. Danach nimmt er noch einmal Kräuter und 
Branntwein sowie Coca in den Mund und spuckt sie ebenfalls in das Loch. Nun 
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nimmt er von neuem Coca, Kräuter und Branntwein, kaut diese und spuckt sie 
auf seine Stabspitze und umfährt mit diesen die Kôrper aller Personen, wobei 
er erst langsam, dann schneller werdend von unten nach oben streicht, wie 
wenn er etwas im Körperinnern Befindliches von unten nach oben drücken 
müßte. Dabei murmelt er Worte, die nicht zu verstehen sind, und schleudert 
schließlich die Pest, die an der Stabspitze hängt, nach Reinigung jeder Person 
im hohen Bogen von sich. Mit dem Stab säubert er auch den Wäscheberg auf 
die gleiche Weise. Danach nimmt er wieder Coca und Kalk in den Mund sowie 
Kräuter, unter ihnen vor allem immer wieder schu, und gibt das gleiche den 
Leuten in den Mund. Danach reibt er sich die Hände mit schu ab, spuckt 
Branntwein darauf und nimmt die gleiche Reinigungszeremonie wie vorher 
an den Leuten vor, indem er wieder den Körper von unten nach oben ent- 
langfährt und zum Schluß an Hals, Kopf und Händen die Pest aussaugt. 


Die Beteiligten sind, wenn sie „dran' sind, mit großem Ernst bei der 
Sache. Zwischendurch aber lachen sie und sprechen, und die Männer gehen 
ihrer Arbeit des Strohhutflechtens nach. 


Nach diesen drei Reinigungen im Stehen folgt eine weitere Reinigung im 
Sitzen, wobei der Schamane seinen Stab vor jedem der Leute in den Boden 
steckt. Nach jeder Reinigung, das heißt, wenn er alle Leute durchgereinigt 
hat, geht er an das Loch und spuckt alles kräftig hinein, wobei er jeweils an- 
schließend den Mund mit Branntwein reinigt und diesen prustend ausspuckt. 
Nach dieser letzten Reinigung fährt er mit seinem Stab, vor dem Loch stehend, 
mehrere Male kreisförmig von unten nach oben durch die Luft und sticht mit 
der Spitze des Stabes dreimal in das Loch, wie wenn er von oben her mit dem 
Stab etwas Körperliches in das Loch hineinstecken wollte. Mehrere Male geht 
er den ganzen Platz ab, mit seinem Stab schlagend, immer von rechts beginnend 
und immer etwa zehnmal Branntwein nach links spuckend. 


Zum Abschluß der Zeremonie wird das Loch mit einem Stein zugedeckt 
und Wasser mit schu-Kräutern darübergegossen. Alle Beteiligten spucken die 
vom Schamanen gegebenen Kräuter in ein zweites, etwa 50 Zentimeter daneben 
befindliches Loch, spülen den Mund kräftig mit Branntwein nach und spucken 
diesen gleichfalls in das danebenliegende Loch. Zum Abschluß der über vier 
Stunden dauernden Zeremonie bekommen alle vom Schamanen einen Schluck 
Branntwein und spucken diesen gemeinsam in Richtung nach links aus. 


Der größte Teil der von mir gesammelten Mythen befaßt sich mit dem 
Donner, der — entweder selbst oder seine Kinder — Kazike und gleichzeitig 
berühmter Schamane war. An dieser Stelle sei nur eine Geschichte zitiert, die 
der obenerwähnte Dolmetscher Victoriano erzählte, welcher sie von seinem 
Vater und seinem Onkel erfahren hat: 


Früher lebten die Pijaos in Plata Vieja und kamen jedes Jahr nach Cal- 
deras, um die Leute zu töten und zu essen. Dabei zerstörten sie die Maisfelder. 
Die Calderuner hatten sehr große Angst und wußten nicht, was sie machen 
sollten. Es gab aber in Calderas zwei Männer, die stärker waren als alle 
anderen Männer. Dies waren Llivan und sein Bruder. Bei einem neuerlichen 
Einfall der Pijaos wurde Llivans Bruder gefangengenommen, während er selbst 
entkommen konnte. Die Pijaos töteten den Bruder und zogen ihm dann die 
Haut ab „wie einer Kuh” und schnitten das Fleisch von den Knochen und 
fraBen es auf. Die Knochen legten sie dann wieder in die Haut und füllten an 
Stelle des Fleisches Asche in die Haut; dann nähten sie diese wieder zusammen, 
taten ein Mittel (iütse) dazu und bekleideten den Bruder mit seinen Kleidungs- 
stücken und der Ruana und setzten ihm seinen Hut auf und schickten ihn zu 
seinem Bruder zurück. (Hierzu erklärte der Berichterstatter: Das Mittel, das 
die Pijaos zur Wiederbelebung des Bruders verwandt hatten, kennen die Paez 
heute nicht. Das Wort wird auch heute für keinerlei Mittel oder Medizin der 
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eigenen Schamanen oder weiBen Arzte verwandt. Es bezeichnet ein Mittel zur 
Wiederbelebung Toter, das es heute nicht mehr gibt.) Das Mittel wirkt aber 
nur so lange, bis ein anderer den auf diese Weise Wiederbelebten anspricht. 
Als der Bruder Llivans nun auf sein Haus zukam, sah ihn Llivan zuerst, machte 
seine Mutter darauf aufmerksam und seine Schwester, und alle drei stürzten 
aus dem Haus, und Llivan rief: „Da kommt ja mein Bruder; ich dachte, die 
Pijaos hätten ihn getötet!" Bei diesen Worten fiel der Bruder in sich zusammen 
und blieb nur als ein Häufchen Staub mit etwas Haut und einigen Knochen 
liegen. Llivan, seine Mutter und seine Schwester weinten darauf sehr. Llivan 
sagte, er könne jetzt nicht mehr im Hause leben. Er verließ es und ging in die 
Berge, ohne Salz, noch Gewürze, noch Fleisch zu essen, sondern lebte nur von 
Kräutern. So ging er einen Monat durch die Berge und litt furchtbar Hunger. 
Schlafen mußte er unterhalb von Felsen. Er ging am Ufer des Baches Guacha- 
raca entlang und stellte fest, daß das Wasser sehr schmutzig war. Er beschloß 
daraufhin, nachzusehen, wer das Wasser so schmutzig machte, und fand, fluß- 
aufwärts gehend, einen großgewachsenen, schönen Mann sitzend, der Steine in 
den Bach warf. (Auf meine Frage, ob davon das Wasser so schmutzig geworden 
sei, antwortet der Berichterstatter: „Ich glaube, der Llivan war ein Schamane; 
und weil er so lange Zeit nichts gegessen hat, hat er geträumt, und in 
Wirklichkeit war das Wasser gar nicht schmutzig, sondern er hat es nur 
schmutzig gesehen. Und der andere Mann, der in Wirklichkeit der Donner war, 
war auch Schamane, und auf diese Weise bestand die Möglichkeit, daß sie 
zusammengetroffen sind.) 

Als Llivan den Mann am Bach sitzend trifft, kommt er näher, ohne daß der 
andere ihn gewahr wird. Erst im letzten Augenblick dreht sich der andere um 
und fragt Llivan: „Was gehst du hier lang?” Llivan antwortete: „Die Pijaos 
haben unsere Männer getötet und meinen Bruder, und die Felder verwüstet." 
Der Mann fragte darauf: , Weswegen kämpfst du nicht mit den Pijaos, warum 
bist du so feige?" Llivan antwortete: „Mit was soll ich kämpfen, ich habe ja 
keine Waffe.‘ Darauf sagte der andere: „Ich habe eine Schleuder, die ich dir 
leihen werde und mit der du kämpfen kannst." — „Aber wie soll ich damit 
kämpfen?" fragt Llivan. „Das will ich dir zeigen‘, antwortet der andere Mann, 
der in Wirklichkeit der Donner war, „paß gut auf.” Und Llivan schaute ge- 
spannt zu, wie der Donner die Schleuder nahm, sie hoch in die Luft warf und 
wie beim Niederfallen ein Blitz entsteht mit starkem Donnergetöse und Wind 
und Regen, so daß der niederfallende Blitz Bäume zersplitterte und sie selbst 
beinahe getötet hätte. Dann gab der Donner Llivan die Schleuder, und Llivan 
warf sie ebenfalls, und er hatte die gleiche Wirkung. „Gut“, sagte der Donner, 
„du kannst damit umgehen, nimm die Schleuder und kämpfe damit gegen die 
Pijaos. Hüte sie gut, und wenn du damit gekämpft hast, werde ich dich rufen, 
und dann kommst du in mein Haus, das dort oben liegt.” 

Llivan ging mit der Schleuder in das Haus seiner Mutter, zeigte die 
Schleuder aber niemandem. Er legte sie in einen Topf und deckte einen Deckel 
darüber. 

Eine Woche darauf kamen die Pijaos bis in die Gegend von Togaima und 
kamen in Richtung Calderas gezogen. Es war eine riesenhafte Zahl von Pijaos. 
Die Leute sammelten sich in Llivans Haus und hatten große Angst. Auch die 
Mutter und Schwester hatten Angst. Llivan aber sagte nichts. Er sagte weder, 
daß sie ruhig sein sollten, da er kämpfen würde, noch sagte er, daß er eine 
Schleuder hätte. Und als die Pijaos bis vor Llivans Haus gekommen waren, 
schickte er seine Mutter, ihm die Schleuder aus dem Topf zu holen. Die Mutter 
ging hin und sah aber in dem Topf nur eine grüne Schlange, keine Schleuder. 
Sie bekam daraufhin große Angst und lief zu ihrem Sohn zurück und sagte: 
„Es gibt dort in dem Topf keine Schleuder, sondern nur eine große, grüne 
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Schlange; die kann ich nicht herausholen.‘ — „Dummes Zeug‘, sagte Llivan, 
„bring mir die Schleuder, die in dem Topf ist; da ist keine Schlange drin. 
(Hier erklärte der Berichterstatter, daß Llivans Mutter die Schleuder nicht habe 
sehen können, da sie ja kein Schamane war wie ihr Sohn.) 


Aber die Mutter hatte Angst und ging nicht. Währenddessen drangen die 
Pijaos in das Haus ein, und Llivan ging selbst an den Topf, um die Schleuder 
herauszuholen, die auch tatsächlich darin war. Ehe er mit ihr ausholte, um 
Blitz und Donner auf die Pijaos niederzuschleudern, sagte er noch zu Mutter 
und Schwester: „Kriecht unter den Topf, damit euch die Pijaos nicht fressen”, 
aber da er im gleichen Augenblick die Schleuder warf, hatten sie keine Zeit 
mehr, sich so zu schützen, und der niederfahrende Donner und Blitz tötete alle 
Pijaos sowie seine Mutter und seine Schwester. Daraufhin beugte er sich zu 
seiner Mutter nieder und schrie mit Donnerstimme in ihr Ohr: oocoh, worauf 
sie wieder zum Leben kam. Und das gleiche machte er mit seiner Schwester. 
Llivan verließ daraufhin das Haus, um zu sehen, wieviel Pijaos tot waren; er 
ging bis Togaima, in einer Hand eine Schere und in der anderen einen Beutel, 
und schnitt allen toten Pijaos Ohrringe, Halsketten und Fingerringe ab und 
sammelte sie in seinem Beutel ein. Bei Togaima fand er in einem Loch einen 
jungen Pijao sitzen, der noch nicht getötet war und der bei sich ein mensch- 
liches Bein hatte, um es zu essen, da er Hunger hatte. , Ah”, sagte Llivan, 
„du bist noch nicht tot?" — damit schleuderte er seinen Blitz und tötete auch 
diesen Pijao. 

Llivan trug daraufhin allen Schmuck, den er den Pijaos abgenommen hatte, 
in eine der unterirdischen prähistorischen Grabhöhlen (coatcaj), wie sie die 
Paez zur Bestattung ihrer Verstorbenen nicht benutzen. Diese Höhle war nahe 
an einem Fluß angelegt, und nachdem Llivan den Schmuck hineingelegt hatte, 
wuchs der Fluß an und überdeckte die Grabstätte mit den Schätzen. 


Llivan kehrte daraufhin zu dem Hause seiner Mutter zurück und sagte: 
„Jetzt habe ich alle Pijaos getötet, und niemand wird mehr zurückkommen 
von ihnen. Aber jetzt kann ich nicht mehr bei euch wohnen. Da ich so viele 
Pijaos getötet habe, wäre es möglich, daß ich euch auch töte. Ich muß euch 
deswegen verlassen. Ich habe mir ein sehr schönes Haus in den Bergen gekauft 
und werde von nun an alleine leben, aber nie sterben. Die Mutter und die 
Schwester weinten beide, er aber nicht. Mutter und Schwester boten ihm an, 
ihn zu begleiten, aber er lehnte es ab. Daraufhin machte sich Llivan auf. Die 
Schwester ging hinterher, um zu sehen, wo Llivan entlangginge, aber Llivan 
wurde vom Wind begleitet, so daß er so schnell ging, daß ihm niemand folgen 
konnte. Die Schwester konnte nur noch sehen, wie sich Llivan weit hinten in 
die Luft erhob. Dann fing es an zu regnen, und die Wolken waren sehr tief, 
und Llivan fiel herunter in die Lagune Hipndyk. Von da an lebte Llivan in 
der Lagune und wurde Donner. 


In anderen Geschichten wird erzählt, daß der Donner auch heute noch 
bereit sei, die Paez gegen die Pijaos zu verteidigen, und daß er auch alle 
Weißen, die in das Tierradentro eingedrungen sind, einmal töten und ver- 
jagen wird. 

Die Calderuner Schamanen erzählten, daß die früheren täeu in der Lage 
waren, jederzeit mit dem Donner zu sprechen und sich von ihm Rat zu holen. 
Die heutigen vermögen dies nicht mehr. Die alte Feliza jedoch, die selbst vom 
Donner erwählt und in ihr Amt eingeführt worden ist, vermag auch heute noch 
mit dem Donner in Kommunikation zu treten, Allerdings kann sie das nicht 
immer, aber oftmals hat sie ihn auf dem Grunde seiner Lagune aufgesucht, ist 
untergetaucht in das Wasser, auf dem Boden der Lagune bis zum Hause des 
Donners gegangen und hat von ihm Rat erbeten. Einer der Söhne des Donners, 
ebenfalls Schamane, war sogar ihr ständiger Begleiter, der sie überall beschützt 
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hat. „Früher“, erzählte sie, „hatte der Donner selbst die Leute geheilt. Heute 
ist es anders. Der Donner weiß, wenn jemand krank ist; wenn dann die Leute 
zu ihr kommen, um ein Mittel zu erbitten, dann kündigt der Donner vorher 
persönlich der Schamanin an: Es werden heute die und die Leute mit der und 
der Krankheit kommen. Er sagt ihr auch gleich, welche Mittel sie nehmen soll. 
Wenn dann die Leute kommen, um die Krankheit anzuzeigen, dann kann sie, 
da sie eine gute Freundin des Donners ist, immer mit besten Mitteln den 
Leuten helfen. 

„Der Donner“, erzählte sie, , hat viele Kinder. Diese gehen in die Welt durch 
eine Quelle oder durch einen Erdspalt, aus dem Wasser heraussickert. Sie 
haben die Größe kleiner Menschenkinder, sind aber sehr gut und mit einem 
schönen tao (Gürtel) gekleidet. Zum Aufwachsen und zu ihrer Ernährung 
brauchen sie drei Frauen als Dienerinnen. Diesen saugen sie die Milch ab, 
worauf die Frauen sterben müssen. Die Donnerkinder selbst sind unfruchtbar 
und haben keine Kinder. Sie sind aber, als Kinder des Donners, immer große 
Kaziken und Schamanen gewesen.“ 

Eines Tages zeigte sie mir einen kleinen Astknorren, eingehüllt in ein 
Stückchen Stoff. „Dies ist ein Kind des Donners, das ich von ihm habe”, sagte 
sie dabei, „es sieht aus wie ein Ast, in Wirklichkeit lebt es aber und kann 
sprechen.“ 

Wie an Vorstehendem gezeigt, sind die zu Wort gekommenen Calderuner 
Schamanen, deren Väter das gleiche Amt innehatten, nicht so magisch-kräftig 
und so wissend, wie die erstmalig erwählten. Die „Erbschamanen‘ sind nur 
mehr oder weniger gute Fortführer gelernter Schamanentradition. Anders die 
vom Donner direkt berufene Schamanin Feliza Ipia. Sie ist die wissendste aller 
Schamanen und gilt als die magisch-kräftigste, da sie mit dem Donner unmittel- 
bar in Verbindung steht. Die in Santa Rosa und Calderas gesammelten Mythen 
bestätigen sie als einen der letzten Fortführer der Tradition eines Menschen- 
und Tierschöpfers, Kulturbringers, heldischen Befreiers seines Volkes, ersten 
Kaziken und ersten Schamanen. Obwohl die nach Ä. Ohlmarks entscheidenden 
Kriterien für das Vorhandensein von Schamanismus: Hilfsgeister und Seelen- 
reise, nurmehr sehr rudimentär vorhanden sind, haben wir es bei den täeu 
und nyij der Paez doch mit echten Schamanen zu tun. Zwar kann die alte 
Feliza heute nicht immer, wie früher, mit dem Donner bzw. dessen Sohn in 
Verbindung treten — ‚manchmal‘, erzählte sie, „läßt er sich nicht sprechen” —, 
trotzdem hat der Donner in Form seines Sohnes oder des ,,Donnerkindes” aus- 
gesprochenen Schutzgeist- und Hilfsgeistcharakter. Die Seelenreise hingegen, 
das bedeutendste Erlebnis der arktischen Schamanen, ist mit dem Besuch der 
Schamanin beim Donner auf dem Grund der Lagune relativ farblos. Die 
Himmelsreise, als immer leichtere Form der schamanischen Seelenfahrt, ist mir 
nicht begegnet. Auch das bedeutende Motiv, besonders bei den südamerika- 
nischen Urwaldstämmen, der Verwandlung des Schamanen in einen Jaguar ist 
bei den Paez nicht geläufig und nur in Anklängen in einer Geschichte vor- 
handen, nach der ein Mann sich in einen Jaguar verwandelt hat, um einem Pijao 
seinen goldenen Stab zu rauben. Als dieser sich Verstärkung aus seinem Dorfe 
ho'te, rückte der Jaguarmann aus und verwandelte sich wieder zurück in einen 


Menschen. 


Neueste amerikanische ethnologishe Forschung in Ozeanien 


Von 


William Lessa 


(Übersett von Peter Bensch) 


In den letzten Jahren waren amerikanische Ethnologen in der Lage, im 
ozeanischen Raum eingehende Forschungen durchzuführen. Das Interesse an 
den Inseln des Pazifik ist so lebendig wie je zuvor, wenn auch gewisse Akzent- 
verschiebungen, vor allem von Polynesien nach Mikronesien, stattgefunden 
haben und die Art der untersuchten Probleme sich gewandelt haben mag. 
Der vorliegende Aufsatz will einen Überblick über diese amerikanischen For- 
schungen an Hand ihrer Hauptziele, der Feldarbeit und der seit 1939 auf diesem 
Gebiet erschienenen Publikationen geben. Das Jahr 1939 wurde als Abgrenzung 
nicht ganz willkürlich angesetzt, denn damals bewirkte die internationale Lage 
weitreichende Veränderungen der wissenschaftlichen Arbeit und behinderte 
darüber hinaus den normalen Austausch auf wissenschaftlichem Gebiet. 


Derjenige Teil Ozeaniens, dem von amerikanischer Seite bisher die ge- 
ringste Aufmerksamkeit gewidmet wurde, ist Australien, seit jeher Domäne der 
britischen Anthropologen. Immerhin haben neuerdings W. E. Lawrence und 
G. P. Murdock frühere ethnologische Arbeiten über australische Verwandt- 
schaftssysteme überprüft und eine Reihe von Phänomenen neu gedeutet. In- 
dessen besteht Aussicht, daß hier ein grundsätzlicher Wandel einseizt, und 
zwar vor allem infolge des Fullbright Act. Im Rahmen dieses Programms, das 
der Aufsicht des State Department untersteht, werden Wissenschaftler zu Lehr- 
und Forschungszwecken in die verschiedensten Länder, auch nach Australien 
und dessen Außengebieten, geschickt, darunter auch Völkerkundler. Kein Teil 
Ozeaniens wird hiervon unberührt bleiben. 


Melanesien ist von der amerikanischen Ethnologie weniger vernachlässigt 
als Australien, wenn auch die großen Möglichkeiten, die dieses Gebiet der 
Forschung bietet, noch nicht im entferntesten ausgeschöpft sind. Die meisten 
Veröffentlichungen der letzten Zeit beruhen auf Feldforschung der Jahre vor 
1939. 1940 und 1947 veröffentlichte Margaret Mead weitere Studien über die 
Berg-Arapesh von Neuguinea, Dorothy Spencer brachte 1943 ein Buch über 
„Disease, religion and society“ auf Viti Levu (Fiji-Inseln) heraus, und nach 
langer Verzögerung sind 1949 Douglas L. Olivers Studien über die Anthropo- 
logie von Bougainviile als Ergebnis von Feldforschungen des Jahres 1939 er- 
schienen; der gleiche Verfasser ist im Begriff, eine allgemeine Völkerkunde des 
Pazifik zu schreiben, Ein bemerkenswertes Buch von John Whiting, „Becoming 
a Kwoma”, behandelt einen Stamm am Sepik-Fluß in Neuguinea; obwohl das 
Werk eigentlich eine Theorie der Gesellschaftsbildung liefern -sollte, enthält 
es viel Material aus der Ethnologie der Kwoma. Bedeutsamer durch seine 
theoretischen Folgerungen als durch seine Beiträge zur Ethnologie Melanesiens 
ist das Buch „Economics of the Mount Hagen Tribes, New Guinea“ (1947); 
der Verfasser, A. L. Gitlow, ist von Haus aus Wirtschaftswissenschaftler und 
verbrachte während des Krieges als Soldat einige Wochen im Gebiet des Mount 
Hagen. Die wertvollen Beobachtungen, die er während dieser Zeit anstellte, 
ergänzte er weitgehend durch die Berichte der wenigen Gewährsleute, vor 
allem Pater Ross’, die jemals dieses unberührte Gebiet besucht haben, das als 
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einer der letzten Uberreste urspriinglicher Eingeborenenkultur angesehen 
werden muß. 


Im malaiischen Raum ist bereits beträchtliche Arbeit geleistet worden, und 
das Fullbright-Programm wird die Forschung weiter vorantreiben. Als Emp- 
fänger von Fullbright-Hilfe ist Professor Eggan mit seiner Frau nach einem 
Jahr Feldarbeit aus Nord-Luzon zurückgekehrt, womit er ein Projekt fort- 
gesetzt hat, das zu Beginn dieses Jahrhunderts von der Universität Chicago 
in Angriff.genommen wurde. Auch die kürzlich ins Leben gerufenen „South- 
east Asia Studies” unter Leitung von John F. Embree, Yale University, werden 
zur weiteren Intensivierung der Forschung im malaiischen Raum, vor allem 
Indonesien, beitragen. 1946/47 führte H. C. Conklin ethnographische For- 
schungen auf Mindoro und Palawan durch, zwei Inseln der Philippinen, die 
bisher nur unzureichend untersucht waren. Ein posthum erschienenes Buch 
des verstorbenen R. F. Barton „The Kalingas” (1949) behandelt speziell das 
Aufkommen einer politischen Organisation neben dem herrschenden Ver- 
wandtschaftssystem auf Grund von Feldarbeiten des Jahres 1941. Gregory 
Batson und Margaret Mead verbrachten 1939 einige Zeit auf Bali, wo sie eine 
kombinierte Untersuchung über die Beziehungen zwischen Persönlichkeit und 
Kultur zum Abschluß brachten, niedergelegt vor allem in „Balinese Charakter" 
(1942), wobei freilich kaum ethnologische Fragen berührt werden. Cora Du Bois, 
ebenfalls an Persönlichkeitsproblemen interessiert, begab sich 1939 nach Alor, 
einer der östlichen Kleinen Sunda-Inseln, und verbrachte eineinhalb Jahre im 
Felde. Ihre Hauptveröffentlichung „The People of Alor” (1944) enthält als 
Nebenergebnis wertvolles ethnologisches Material. Als großer Verlust für die 
Wissenschaft muß der Tod von Raymond Kennedy 1950 auf Java verzeichnet 
werden. 


Polynesien, lange Zeit der Hauptanziehungspunkt für die Amerikaner, ver- 
liert seit über einem Jahrzehnt als Gebiet für Feldforschung an Interesse. Das 
hierbei seit jeher führende Bernice Pauahi Bishop Museum von Honolulu hat 
sein weitreichendes Programm beendet. 1945 stellte sein Direktor, Peter Buck, 
(Te Rangi Hiroa) in seinem Jahresbericht fest: „Das Museum hat nunmehr, 
soweit Expeditionen in Frage kommen, seine ethnologische Übersicht von 
Polynesien beendet und ist frei für Aufgaben in anderen Gebieten. Es ist 
beabsichtigt, im Rahmen der allgemeinen Tendenz Mikronesien erhöhte Auf- 
merksamkeit zuzuwenden, wie vom Verwaltungsrat erörtert und gebilligt 
wurde. Die Hypothese, daß die Polynesier auf dem Wege über Mikronesien 
in ihre jetzige Heimat gelangt sind, rechtfertigt das ethnologische Interesse 
an diesem Gebiet. Das Museum hat bereits zwei anthropologische Arbeiten 
über Guam herausgebracht.“ Zwei Jahre nach diesem Bericht gingen Ethno- 
logen des Museums nach Kapingamarangi, einer polynesischen Enklave in 
Mikronesien, und eröffneten so für das Museum eine neue Ara. Inzwischen 
geht die Überarbeitung und Veröffentlichung der bisherigen polynesischen 
Forschungsergebnisse weiter; besonders bemerkenswert sind Bucks „Arts and 
Crafts of the Cook Islanders“ (1944) und Luomalas „Maui-of-the-Thousand- 
Tricks“ (1949); vorwiegend wirtschaftlich ist Bucks Buch „The Coming of the 
Maori” (1949), während die von K. P. Emory vorbereitete allgemeine Ethno- 
graphie der Tuamotus noch nicht abgeschlossen ist. 

Wenn wir zu Mikronesien übergehen, finden wir das Bild intensiver For- 
schung. Hier begann die Feldforschung erst, nachdem Japan die Herrschaft über 
sein Mandat verloren hatte, und nahm sofort beachtliche Ausmaße an. Die 
meiste Arbeit findet im Rahmen eines Programms statt, das als Coordinated 
Investigation of Micronesian Anthropology (CIMA) bekannt ist, aber dieses 
ungeheure Projekt hat zwei Vorläufer gehabt, die der Erwähnung wert sind. 
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Der eine der beiden war die Zusammenstellung einer Serie von Civil Affairs 
Handbooks fiir die US-Kriegsmarine in den Jahren 1943/44. Diese Veroffent- 
lichungen konnten naturgemäß nicht mit entsprechenden Feldstudien Hand in 
Hand gehen, da sie sich auf Inselgruppen bezogen, die zwar zur militärischen 
Besitzergreifung vorgesehen waren, sich zum Zeitpunkt der Publikation aber 
noch unter japanischer Herrschaft befanden. Dafür erforderten diese Hand- 
bücher eine Unmenge Quellenforschung und Übersetzungsarbeiten, wobei fast 
alle einschlägigen spanischen, deutschen und japanischen Autoren heran- 
gezogen wurden, z.B. die Veröffentlichungen der Thilenius-Südsee-Expedition, 
die Werke von Miklucho-Maclay, Kubary, Born, Senfft u.a. Infolge davon 
wurden deutsche Ozeanisten in der amerikanischen Wissenschaft ungewöhnlich 
bekannt — eine kuriose Auswirkung des Krieges. 

Die Handbücher tragen Titel wie „Marshall Islands”, „East Caroline Is- 
lands“ und „West Caroline Islands“ und waren als Informationsmaterial für die 
Beamten der Militärverwaltung bestimmt, die die US-Marine in den besetzten 
Gebieten des Pazifik einrichtete. Aus diesem Grunde enthielten sie eine Fülle 
wirtschaftlicher, demographischer, juristischer, sanitärer, administrativer und 
anderer Daten, waren aber im Grunde anthropologischer Natur, da sie in der 
Hauptsache die Eingeborenen zum Gegenstand hatten und unter der Leitung 
von Anthropologen der Yale- University verfaßt wurden, besonders von 
Professor George P. Murdock, der später Civil Affairs Officer auf Okinawa 
wurde. Während die Handbücher selbst nur Extrakte aus einer großen Menge 
von Material bieten, erscheint eine vollständige Zusammenstellung dieses 
ursprünglichen Materials, wo erforderlich in Übersetzung, in den Human 
Relations Area Files. Das Material wurde auf Sachgebiete aufgeteilt, auf Kartei- 
karten übertragen und mit einem ausführlichen Index versehen. Exemplare 
dieser Karteikarten sind jetzt an mehreren amerikanischen Universitäten ein- 
zusehen und bringen so den Wissenschaftlern in bequemer Form eine Fülle von 
Daten zur Kenntnis, die bisher unzugänglich waren. 


Der zweite Vorläufer des CIMA-Projekts war auch durch den Krieg inspi- 
riert, wurde aber erst nach Beendigung der Feindseligkeiten in Angriff ge- 
nommen und schloß dementsprechend auch Feldforschung ein. Es handelt sich 
um den sogenannten Economic Survey of Micronesia, der 1946 im Auftrag 
der US Commercial Company, eines zivilen staatlichen Unternehmens, aus- 
geführt wurde. Der Zweck dieser Untersuchung war, der US-Verwaltung 
Unterlagen für ihr Verhalten gegenüber der durch den Ausgang des Krieges 
unter ihre Kontrolle geratenen Bevölkerung an die Hand zu geben. Fünf der 
acht Feldforscher — D. Oliver, J. Useem, W. Bascom, L. Mason und E. Hall — 
waren Anthropologen. Die Originalberichte dieser Leute waren insofern von 
großem Wert, als sie die ersten modernen Untersuchungen darstellten, die von 
Amerikanern in dem früheren Mandatsgebiet Mikronesien durchgeführt wur- 
den; sie haben aber keine weitere Verbreitung gefunden und sind nicht leicht 
zugänglich. Sie wurden jedoch durch spätere ethnologische Veröffentlichungen 
der betreffenden Forscher ergänzt. Angesichts der noch recht chaotischen 
Bedingungen, unter denen der Economic Survey durchgeführt werden mußte, 
stellt er ausgezeichnete Pionierarbeit dar und machte auf die Kriegsmarine 
einen so günstigen Eindruck, daß man sich entschloß, auch weiterhin Ethno- 
logen zur Unterstützung der unter Marineverwaltung geratenen Inseln heran- 
zuziehen. Dieser Entschluß ermöglichte die CIMA, der wir uns nun zuwenden. 


Das CIMA-Projekt war ein so umfassendes Unternehmen, daß allein die 
Geschichte seiner Organisation eine Darstellung verdient. Angesichts des Um- 
standes, daß die US-Marine wissenschaftlicher Forschung in Mikronesien wohl- 
wollend gegenüberstand, und da der Pazifik als Ganzes immer mehr in den 
Brennpunkt der Aufmerksamkeit gerückt war, trafen sich im Jahre 1946 gegen 
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hundert Wissenschaftler, die an den Forschungsmöglichkeiten in diesen Ge- 
biete interessiert waren, zu einer Konferenz, auf der einstimmig beschlossen 
wurde, eine Reihe besonderer Vorschläge verschiedener Disziplinen, vor allenı 
Anthropologie, ernsthaft zu prüfen und eine Organisation zu schaffen, um 
die Anregungen der Konferenz in die Tat umzusetzen. So wurde das Pacific 
Science Board errichtet mit Dr. H. J. Coolidge als Exekutivsekretär. Es ist eine 
ständige Organisation, die dem National Research Council angeschlossen ist, 
und unterhält Büros in Washington und Honolulu. CIMA war das erste Projekt 
des Pacific Science Board, aber keineswegs das einzige, und dauernd werden 
neue Pläne auf den verschiedensten Forschungsgebieten, wie Geologie, Botanik, 
Zoologie, Medizin, Etymologie und Gesundheitswesen, in Angriff genommen. 

CIMA verfolgte einen doppelten Zweck. Einmal sollte es unser Wissen über 
das früher japanische Mikronesien bereichern, das seit der großen deutschen 
Expedition von Thilenius 1908—1910 von den Anthropologen fast gar nicht 
mehr beachtet worden war. Daneben verfolgte es das Ziel, der Kriegsmarine 
Unterlagen zur Verfügung zu stellen, damit die Verwaltung der Eingeborenen 
mit Einsicht und Gerechtigkeit ausgeführt werden konnte. Für diesen Zweck 
stellte das Office of Naval Research eine große Summe zur Verfügung, und den 
Forschern standen Schiffe, Flugzeuge und andere Einrichtungen der Marine 
für ihre Zwecke frei. Hinzu kam ein beträchtlicher Beitrag des Viking Fund, 
einer philanthropischen Non-Profit-Organisation. Schließlich steuerten die 
meisten der 22 Institutionen, die an dem CIMA-Unternehmen beteiligt waren, 
Spezialfonds und Ausrüstung bei. Diese Umstände sind bedeutsam, weil sie 
zeigen, daß trotz staatlicher Unterstützung das Projekt unter Privatinitiative 
und -kontrolle verblieb. Die Aufgaben der einzelnen Teilnehmer waren unab- 
hängig von einer unmittelbaren praktischen Verwendbarkeit ihrer Resultate 
und trugen rein wissenschaftlichen Charakter. Professor Murdock, der leitende 
Anthropologe des Unternehmens, der selbst aktiv an den Forschungen beteiligt 
war, trug viel dazu bei, die strenge Wissenschaftlichkeit des Projekts zu 
wahren, um die reinliche Scheidung von akademischen und praktischen Zielen 
aufrechtzuerhalten. 


Von Interesse sind auch die Namen der Institutionen, die an der CIMA 
beteiligt sind. Folgende Universitäten haben zwischen ein und fünf Mit- 
glieder geschickt: California, Chicago, Clark, Columbia, Connecticut, Harvard, 
Hawaii, Indiana, Michigan, Northwestern, Oregon, Pennsylvania, Southern 
California, Stanford, Wisconsin und Yale, sowie von der Universität Sydney 
(Australien). Daneben waren Vertreter folgender Museen beteiligt: American 
Museum of Natural History, B. P. Bishop Museum, Chicago Natural History 
Museum und Milwaukee Public Museum. Außerdem war das Institute of Ethnic 
Affairs vertreten. Damit stellt die CIMA das umfassendste koordinierte 
anthropologische Forschungsprogramm dar, das bislang unternommen wurde. 

Die Interessen der CIMA-Wissenschaftler waren sehr verschieden; sie lagen 
auf geographischem, linguistischem, psychologischem, psychiatrischem, rassen- 
kundlichem und verfassungskundlichem Gebiet, aber die Mehrzahl der Studien 
war ethnologischen Charakters. Das geht bereits aus den Titeln einiger der 
bisher veröffentlichten Berichte an das Pacific Science Board hervor: „The 
Material Culture of Kapingamarangi", von P.H.Buck; „The People of Ifalik", 
von E. G. Burrows; „The Kapingamarangi People”, von K. P. Emory; „Pro- 
perty, Kin and Community : The Social Organization of Truk”, von W. H. 
Goodenough; „Chamorros and Carolinians of Saipan”, von A. Joseph und 
V. Murray; „Trukese Material Culture", von FM. Le-Bar; „Ihe Ethnography 
of Ulithi Atoll“, von W. A. Lessa; „Kusaien Acculturation”, von J. L. Lewis; 
„Social Organization and Government in Micronesia”, von CRE Murdock; 
,Ponapean Political and Social Organization”, von S. H. Riesenberg; „Native 
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Money of Palau“, von R. E. Ritzenthaler; „Ifalik, A South Sea Culture“, von 
M. E. Spiro; ,Madjuro : A Village in the Marshall Islands“, von A. Spoehr; 
„Social Organization, Land Tenure and Subsistence Economy of Lukunor, 
Nomoi Islands“, von B. Tolerton und J. Rausch; „Report on Palau”, von 
J. Useem; „Political Factionalism in Palau“, von A. J. Vidich; ,Land and 
Livelihood on Mokil“, Teil I von J. E. Weckler, Teil II von C. Bentzen. Die 
meisten dieser Berichte sind noch ungedruckt, obwohl sich eine Anzahl bereits 
im Druck befindet und viele von ihnen in Gestalt von Auszügen oder Hinweisen 
in den Fachzeitschriften auftauchten. 


Soweit Feldarbeit in Betracht kommt, ist das CIMA - Programm abge- 
schlossen; die letzten Forscher kehrten 1950 zurück. Die zukünftige ethno- 
logische Arbeit wird in bescheidenerem Rahmen durchgeführt und unter 
der Leitung des Pacific Science Board im Rahmen von Projekten angesetzt 
werden, die nicht rein anthropologischen Charakter tragen. Einige Ergebnisse 
lieferte ein unter dem Namen SIM (Scientific Investigations in Micronesia) 
bekanntes Kurzprogramm. Der Pacific Science Board hat sich außerdem an 
einigen Projekten beteiligt, die von anderen Körperschaften ins Leben gerufen 
waren. Außerdem sollten die folkloristischen und ethnologischen Studien er- 
wähnt werden, die Katherine Luomala auf den Gilbert- und Ellice-Inseln durch- 
geführt hat. 


Die jüngsten Kulturstudien in Ozeanien spiegeln den allgemeinen Struktur- 
wandel wider, dem die gesamte angloamerikanische Anthropologie unterliegt. 
Wir haben schon auf die Persönlichkeitsstudien von Fortune, Mead und Du Bois 
hingewiesen. Eine Durchsicht der jüngsten Mikronesien-Arbeiten zeigt, daß 
solche CIMA-Mitarbeiter wie Josephs, Murray, Mahoney, Spiro u.a. in Wirk- 
lichkeit mehr an psychologischen als an ethnologischen Fragen interessiert 
sind. Vielleicht die eindrucksvollste Veröffentlichung auf dem ganzen Feld der 
Persönlichkeitskunde in neuerer Zeit ist das Buch von Mead „Male and Female” 
(1950), in dem sie versucht, auf dem Gebiet von Geschlecht und Temperament 
zu allgemeingültigen Formulierungen zu kommen. Zu diesem Zwecke überprüft 
sie ihre früheren Forschungen in sieben Südseevölkern — Samoaner, Manus, 
Arapesh, Mundugumor, Iatmul, Tchambuli und Balinesen. 


Eine andere Auswirkung der allgemeinen Akzentverschiebung von der 
Entdeckung historischer Fakten hin zu der Lösung genereller Probleme zeigt 
sich in den Arbeiten über Kulturwandel. Wenn sie auch oft rein praktische 
Zwecke verfolgen, ist doch ihr Anliegen ganz allgemein das Verständnis kultu- 
reller Vorgänge. Der unvermeidliche Einfluß der Zivilisation auf die Ein- 
geborenenkultur zwingt zu solchen Untersuchungen über Veränderung und 
Disintegration. Unter den neuesten Arbeiten dieser Art sind Laura Thompsons 
Buch über Kulturwandel auf Guam und Spoehrs Untersuchung des Kultur- 
wandels unter den Chamorro auf Saipan und den benachbarten Inseln hervor- 
zuheben, die sich besonders mit der Neuformung der Gesellschaft nach ihrer 
Auflösung durch die Kriegsereignisse befassen. Weiterhin ist Margaret Chaves 
Untersuchung über die Veränderung des Status der Mischlinge auf den 
Marshallinseln zu nennen. Die Indonesienreise Professor Kennedys, auf der er 
seinen Tod fand, verfolgte den Zweck, Art und Wirkung des Einbruchs der 
westlichen Kultur auf Gruppen verschiedener Größe auf Celebes, Flores, Java 
und Sumatra zu untersuchen. Buell Quains „Fijian Village" (1948) beschreibt 
die Wirkungen der britischen Kolonisation und Christianisierung auf eine 
melanesische Kultur. Aber Arbeiten dieser Art liegen nicht mehr in dem 
üblichen Rahmen der Ethnologie, ebensowenig wie die ständig zunehmende 
Anzahl von Untersuchungen, die wir hier nicht besprochen haben, die um 
Erziehungs-, Regierungs- und Verwaltungsprobleme kreisen. 
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Zusammenfassend kann gesagt werden, daß der zweite Weltkrieg fiir die 
amerikanische Forschung in Ozeanien eine ungeheure Bedeutung gehabt hat. 
Er hat bisher vernachlässigten Gebieten besondere Aufmerksamkeit zuteil 
werden lassen und durch die militärischen Erfordernisse der Anthropologie 
nicht nur direkten Nutzen gebracht, sondern sie auch indirekt gefördert, indem 
eine Fülle von Material aus den Gebieten von Wirtschaft, Geographie, Botanik, 
Zoologie und Medizin zugänglich wurde. Die Ethnologie hat dieser positiven 
Seite des Krieges viel zu danken. 


Bibliographie 


Die folgenden Veröffentlichungen bilden die Grundlage des Aufsatzes. Einige der 
in ihm nicht erwähnten Bücher und Aufsätze wurden trotzdem angeführt, weil sie von 
großer Bedeutung oder besonderem Interesse sind. Es wurde von vornherein darauf 
verzichtet, eine vollständige Liste der seit 1939 erschienenen Literatur über Ozeanien 
vorzulegen. 


Barnett, Homer G.: Palauan Society: A Study of Contemporary Native Life in the 
Palauan Islands. Eugene, Oregon: University of Oregon Publications, 1949. 
[Mimeographed.] 

Barton, Ralph F.: The Kalingas: Their Institutions and Custom Law. Chicago: Uni- 
versity of Chicago Press, 1949. 

Bascom, William R.: Economic and Human Resources — Ponape, Eastern Carolines. 
U.S. Commercial Company, 1947. [Typescript; microfilm, Library of Congress.] 

Bateson, Gregory, and Mead, Margaret: Balinese Character; A Photographic 
Analysis. New York: New York Academy of Sciences, 1942. 

Bentzen, Conrad: Land and Livelihood on Mokil, An Atoll in the Eastern Carolines. 
Part II. Los Angeles: University of Southern California, 1949. [Mimeographed.] 

Bernice P. Bishop Museum: Report of the Director for 1945. Bulletin 188, Bernice 
P. Bishop Museum, Honolulu, Hawaii, 1946. 

Buck, Peter H. (The Rangi Hiroa): An Introduction to Polynesian Anthropology. 
Bulletin 187, Bernice P. Bishop Museum, Honolulu, Hawaii, 1945. 

— (Te Rangi Hiroa): The Coming of the Maori. Wellington, N. Z.: Whitcombe and 
Tombs, 1949. 

— (Te Rangi Hiroa): Material Culture of Kapingamarangi. Bulletin 200, Bernice 
P. Bishop Museum, Honolulu, Hawaii, 1950. 

Cole, Fay-Cooper: The Peoples of Malaysia. New York: D. Van Nostrand Co., 1945. 
Conklin, Harold C.: “Preliminary Report on Field Work on the Islands of Mindoro 
and Palawan, Philippines.” American Anthropologist, 51: 268—273, 1949. 
Coon, Carleton S. and Andrews, James M. IV [Eds.]: Studies in the Anthropology 
of Oceania and Asia. Papers of the Peabody Museum of American Archaeology 

and Ethnology, Harvard University, Vol. 20, 1943. ! 

Du Bois, Cora A.: The People of Alor; A Social-Psychological Study of an East 
Indian Island. Minneapolis: University of Minnesota Press, 1944. 

Eggan, Fred, and Barton, Ralph F.: “Anthropology during the War. IX. The 
Philippines.” American Anthropologist, 49: 532—533, 1947. 

Embree, John F.: “University of Hawaii Research in Micronesia.” American 
Anthropologist, 48: 476—477, 1946. 

Gitlow, Abraham L.: Economics of the Mount Hagen Tribes, New Guinea. New York: 
J. J. Augustin, 1947. 

Goodenough, Ward H.: "Premarital Freedom on Truk: Theory and Practice.” 
American Anthropologist, 51: 615—620, 1949. | 

Keesing, Felix M.: ‘Some Notes on Early Migrations in the Southwest Pacific 
Area." Southwestern Journal of Anthropology, 6: 101—119, 1950. 

Lawrence, W.E,, and Murdock, George P.: “Murngin Social Organization.” 
American Anthropologist, 51: 58—65, 1949. 

Lessa, William A.: “The Place of Ulithi in the Yap Empire. Human Organization, 
9: 16—18, 1950. N : ' ; 

— The Ethnography of Ulithi Atoll. Los Angeles: University of California, 1950. 
[Mimeographed.] ; 
__ "Ulithi and the Outer Native World.” American Anthropologist, 52: 27—52, 1950. 

Luomala Katharine: Maui - of - the - Thousand - Tricks: His Oceanic and European 
Biographers. — Bulletin 198, Bernice P. Bishop Museum, Honolulu, Hawaii, 1949. 

Mason, Leonard E.: Economic and Human Resources — Marshall Islands. U.S. 
Commercial Company, 1947. [Typescript; microfilm, Library of Congress.] 


230 William Lessa: Neueste amerikanische ethnologische Forschung in Ozeanien 


Mead, Margaret: The Mountain Arapesh. Anthropological Papers of the American 
Museum of Natural History, Vol. 37, Part 3, 1940; Vol. 40, Part 3, 1947. 

— Male and Female; A Study of the Sexes in a Changing World. New York: 
W. Morrow, 1949. 

Murdock, George P.: "Anthropology in Micronesia.” Transactions of the New York 
Academy of Sciences, Series II, Vol. 11, pp. 9—16, 1948. 

Murdock, George P., and Goodenough, Ward H.: "Social Organization of 
Truk.’ Southwestern Journal of Anthropology, 3: 331—343, 1947. 

Murphy, Raymond E: "‘High’ and ‘Low’ Islands in the Eastern Carolines.” 
Geographical Review, 39: 425—439, 1949. 

Oliver, Douglas (Ed.): Summary of Findings and Recommendations. U.S. Commercial 
Company, 1947. [Typescript; microfilm, Library of Congress.] 

Oliver, Douglas L.: Studies in the Anthropology of Bougainville, Solomon Islands. 
Papers of the Peabody Museum of American Archaeology and Ethnology, 
Harvard University, Vol. 29, Nos. 1—4, 1949. 

Pacific Science Board: Annual Reports, 1947, 1948, 1949. National Research Council, 
Washington, D.C., 1948—1950. 

Peabody Museum Expedition to Yap Island: The Micronesians of Yap and Their 
Depopulation. Cambridge, Mass.: Peabody Museum, 1949. [Mimeographed.] 

Pelzer,K.J. and Hall, E. T.: Economic and Human Resources — Truk Islands. 
U.S. Commercial Company, 1947. [Typescript; microfilm, Library of Congress.] 

Quain, Buell: Fijian Village. Chicago: University of Chicago Press, 1948. 

Smith, Marian W.: "Additional Materials on Mount Hagen, New Guinea." American 
Anthropologist, 52: 283, 1950. 

Spencer, Dorothy: Disease, Religion and Society in the Fiji Islands. New York: 
J. J. Augustin, 1941. 

Spoehr, Alexander: Majuro, A Village in the Marshall Islands. Fieldiana: Anthro- 
pology, Vol. 39, Chicago Natural History Museum, Chicago, 1949. : 

Thompson, Laura: Guam and Its People. Rev. 3d ed.; Princeton: Princeton 
University Press, 1947. 

U.S. Navy Department: Civil Affairs Handbooks, Series OPNAV 50-E (Marshall 
Islands, East Caroline Islands, West Caroline Islands, Mariana Islands, etc.). 
Te Department, Office of the Chief of Naval Operations, Washington, D.C., 
1943/44. 

U.S. Navy Department: Handbook of the Trust Territory of the Pacific Islands. Navy 
Department, Office of the Chief of Naval Operations, Washington, D.C., 1948. 

Useem, John: Economic and Human Resources — Yap and Palau, Western Carolines. 
U.S. Commercial Company, 1947. [Typescript; microfilm, Library of Congress.] 

Weckler, Joseph E.: Land and Livelihood on Mokil, An Atoll in the Eastern 
Carolines, Part I. Los Angeles: University of Southern California, 1949. 
[Mimeographed.] 

Whiting, John W. M.: Becoming a Kwoma; Teaching and Learning in a New 
Guinea Tribe. New Haven: Yale University Press, 1941. 


Zum Correlationsproblem der Maya-Zeitrechnung 


Von 
P. Paul Jäschke 


Mit großem Interesse habe ich in der neuerschienenen „Zeitschrift für 
Ethnologie‘ den Artikel „Neue Untersuchungen zum Correlationsproblem der 
Maya-Zeitrechnung” von Richard Weber gelesen. Er gibt ein Referat über ein 
Buch von Mrs. Maud Worcester Makemson, das denselben Gegenstand 
behandelt. 

Wirklich viel ist in dieser Frage schon gearbeitet worden, eine große 
Anzahl von Lösungen wurde aufgestellt, und die Autorin hat viele derselben 
geprüft. Am besten scheint ihr die von Goodman und Thompson zu stimmen, 
jedoch stellt sie am Schluß noch eine eigene, neue auf. Aber auch diese 
befriedigt nicht. 

Eine Lösung, die 1927 im „Anthropos‘ gegeben wurde, ist von den inter- 
essierten Kreisen kaum beachtet worden, und doch scheint gerade diese das 
Richtige zu treffen; ich meine die Lösung von Kreichgauer. 

In dem Artikel von Weber werden drei Bedingungen aufgestellt für die 
Diskutierbarkeit einer Lösung: 


a) Das Jahr 1553 muß teilweise in ein Mayajahr fallen, das 12 Kan zum 
Regenten hat. 

b) Der 16. Juli 1553 muß mit 12 Kan, 1 Pop äquivalent sein. 

c) Das Ende eines Katun auf 13 Ahau muß zwischen 1530 und 1540 liegen. 


Fehlt dabei nicht das Wichtigste? Die vielen Daten in den Codices werden 
sich doch auf astronomische, beobachtete oder berechnete Ereignisse beziehen, 
desgleichen wohl auch die allermeisten auf den Stelen und sonstigen Denk- 
mälern. Muß man da nicht fordern, daß die Lösung auch für die allermeisten 
Daten, besonders für die in den Codices, wo sie systematisch aufgezeichnet 
wurden, ein astronomisches Ereignis angeben kann? 

Die Bedingungen a und b würden wohl besser so formuliert: Nach Landa 
war der 16. Juli 1553 ein Tag 12 Kan (ob 1 oder 2 Pop und Jahresanfang, bleibe 
dahingestellt). Die Autorin selbst nimmt schließlich mit der von ihr aufge- 
stellten Lösung den 11. November 1552 12 Kan, 2 Pop als Jahresanfang an. — 
Über Bedingung c später. 

Ferner: Im Codex Dresden ist als Tag der berühmten Sonnenfinsternis, die 
als Ausgangspunkt für die Finsternisperiode von 11 960 Tagen = 32,75 Jahre = 
405 Lunationen (Saroid) diente, Tageszahl und Name 12 Lamat angegeben. 
Ebenso ist für die auf den Seiten 51—58 des Codex Dresden angegebenen 
69 Finsternisse immer Nummer und Name des Tages beigefügt, sogar drei 
jedesmal. Dies dürfte wohl nicht außer acht gelassen werden. 

Kreichgauer ging von dieser ersten Sonnenfinsternis am Tage 12 Lamat, 
dem 168. Tage der 260tägigen Woche (Tzolkin), aus. Auf Seite 51 und 52 des 
Codex stehen acht Vielfache von 11960 (Saroidperiode); ferner auf den 
Seiten 51—58, 69 Daten mit Intervallen von 177 und 148 Tagen, genau das Inter- 
vall der zwei- bis dreijährigen Finsternisperioden; außerdem auf Seite 52 drei 
Daten mit Intervallen von 15 Tagen. Es unterliegt keinem Zweifel, daß wir hier 
eine Tafel der Finsternisse vor uns haben wie der Saros der Babylonier. 

Spinden und Ludendorff nehmen die erste der drei Finsternisse als Mond- 
finsternis, und all die folgenden Daten für solche von Mondfinsternissen an, 
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1. Innerhalb 30 Tagen kann nie eine Sonnenfinsternis zwischen zwei Mond- 
finsternissen liegen, wohl aber ist eine totale Mondfinsternis zwischen zwei 
partiellen Sonnenfinsternissen keine Seltenheit. Die mittlere Finsternis mub 
also eine Mondfinsternis sein, die erste und eventuell auch die dritte eine 
Sonnenfinsternis. 

2. Zwei Mondfinsternisse im Intervall von 148 Tagen oder fünf Monaten 
scheint unmöglich, z.B. war 1900 eine sehr kleine Mondfinsternis, also schon 
weit hinter dem absteigenden Knoten der Mondbahn, und trotzdem war fünf 
Monate später keine neue, der Vollmond war noch zu weit vom anderen 
Knoten entfernt. In der Saroidtafel aber finden sich häufig Intervalle von 
148 Tagen, wie dies bei Sonnenfinsternissen öfters der Fall ist. 


Kreichgauer ging also von dieser ersten Sonnenfinsternis 9.16.4.10.8, 
12 Lamat = 1 412 848 Tage aus, also eine Sonnenfinsternis am Tage 12 Lamat. 
Doch hören wir ihn selbst: „Die älteren Maya zählten alle Tage vom Anfang 
ihrer uralten Geschichte. Bei Ankunft der Spanier war diese Zählung nicht 
mehr gebräuchlich, und niemand konnte mehr die vielen, auf Denkmälern und 
in Büchern enthaltenen, großen Zahlen erklären. Wie bei unserem Kalender die 
sieben Wochentage das unveränderliche Element der Zeitrechnung bilden, so 
war es auch in Zentral-Amerika betreffs des Tzolkin. Erst das letzte Jahrhundert 
vor der Eroberung brachte auch in den Tzolkin eine kleine Unordnung von 
wenigen Tagen. Die Jahre und Monate dagegen waren in jener kritischen Zeit 
größeren Veränderungen ausgesetzt. Mayapan, das letzte Kulturzentrum in 
Yukatan, war zerstört, der Zusammenhang unter den Fachastronomen war 
gelöst, deren Schulen zerfielen, Stelen wurden keine mehr aufgestellt. Landa, 
einer der ersten Missionare, hat uns glücklicherweise eine Anzahl von Daten 
aufgezeichnet. Nach ihm war der 16. Juli 1553 ein Tag 12 Kan, der 64. Tag des 
Tzolkin. Ein von Seler im Nordwesten gefundenes Datum zeigt, daß dort der 
Tag 12 Kan schon auf den 15. Juli fiel. Vom Ende des 16. Jahrhunderts besitzen 
wir noch eine wertvolle Notiz aus Yukatan; Seler hat sie aus dem Buche des 
Chilam Balam von Titzimin gewonnen. Danach betrug der Unterschied damals 
sechs Tage gegen den Kalender der Hauptstadt. Eine gewisse Unsicherheit ist 
also vorhanden, aber sie ist nicht groß.” 


Kreichgauer fand auch, daß eine Sonnenfinsternis erst nach etwa 2260 
Jahren wieder auf einen Tag 12 Lamat fallen kann. Im Saros (18 Jahre) sind 
etwa 41 Sonnenfinsternisse, das macht im Jahre 2,3. Verteilt man diese auf die 
260 Tage des Tzolkin, so ergibt sich, daß in 260 : 2,3 = 113 Jahren eine auf den- 
selben Tag fallen könnte. Nun aber kehren Sonnenfinsternisse im Abstand von 
11 960 Tagen etwa 20mal wieder; also nach 20mal 113 Jahren = 2260 Jahren 
kann wieder eine auf denselben Tag fallen. 


Man kommt noch auf eine andere Weise zum selben Resultat. Die 20er- 
Gruppe von Sonnenfinsternissen mit 19 Intervallen verläuft in 19mal 11 960 
Tagen, oder 19mal 32,75 = 622 Jahren, und verteilt sich symmetrisch um die 
Knoten der Mondbahn, etwa 14° diesseits und jenseits der Knoten. Endigt also 
eine solche Gruppe im Abstand von 14° vom Knoten, so folgt eine große Lücke, 
bis der Neumond wieder 14° vom andern Knoten sich ereignet. Also eine 
Lücke von 180—2mal 14° = 152°, in welcher diese Finsternis mit Intervallen 
von 32,75 Jahren nicht mehr wiederkehren kann. Um die 2mal 14° — 28° am 
Knoten zu durchlaufen, braucht die Sonnenfinsternis 622 Jahre, um die Lücke 
von 152° zu überqueren (622 : 28) 152 = 3376 Jahre, also noch mehr als das 
frühere Resultat. 

Alle 2000 bis 3000 Jahre eine Sonnenfinsternis auf den Tag 12 Lamat, das 
muß sich finden lassen. War der 15. bis 19. Juli 1553 ein Tag 12 Kan, der 64. Tag 
der Mayawoche, so war der Tag 12 Lamat = 168. Tag 104 Tage später, also in 
der Zeit vom 27. bis 31. Oktober 1553. Die gesuchte Sonnenfinsternis war am 
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en brauchbar am Anfang einer Finsternistafel, wenn sie ganz am Anfang 
IT stand. Dann kehrte sie 20mal wieder durch mehr als 600 Jahre. 

lle war die Finsternis partiell, 15 Tage spater folgte eine totale 
Mondfinsternis, und wieder 15 Tage später abermals eine partielle Sonnen- 
iinsternis, genau wie der Codex Dresden es nahelegt. Zwischen je zwei Wieder- 
holungen der ersten Finsternis schaltete man dann die 68 Finsternisdaten der 
Tafel und hatte so alle möglichen Sonnenfinsternisse im Zeitraum von mehr 
als 600 Jahren. 

Kreichgauer rechnete nun von Ende Oktober 1553 zurück, immer um 
260 Tage, bis er auf einen Neumond und zugleich eine kleine Sonnenfinsternis 
stieß. Das war der Fall am 7. August 872 n. Chr., und am 22. August war eine 
totale Mondfinsternis. Kreichgauer meinte, die gefundene Finsternis wäre die 
zweite in der 20er-Gruppe. Hätten ihm die astronomisch - chronologischen 
Tafeln von Neugebauer, die erst zwei Jahre später erschienen, zur Verfügung 
gestanden, so hätte er gefunden, daß es schon die vierte war. Die 15 Tage 
spätere Sonnenfinsternis blieb daher auch aus. Der julianische Tag der Finster- 
nis war 2 039 775. Zieht man von diesem das Mayadatum 1.412 848 ab, so erhält 
man 626 927, die Ahau-Equation Kreichgauers. Addiert man sie zu irgendeinem 
Mayadatum, so erhält man den julianischen Tag und damit das Datum in 
unserm Kalender. 

War dies wirklich die gesuchte Sonnenfinsternis, so mußte 48488 Tage 
vorher ein erster Aufgang der Venus stattgefunden haben; denn ein Datum 
auf der Venustafel des Codex Dresden auf Seite 24 gibt dafür den Tag 13 64 360, 
1 Ahau, 18 Kayab = Morgenerst nach der unteren Konjunktion mit der Sonne. 
Das Morgenerst der Venus wurde eifrig beobachtet; ein Fest, bei dem ein 
Mensch geopfert wurde, war an diesem Tage. Wirklich war 48488 Tage vorher 
ein Morgenerst der Venus, am 6. November 739; am 1.November war die 
untere Konjunktion mit der Sonne. Vom 7. August 872 bis zum 31. Oktober 
1553 sind 248 820 Tage = 957mal 260, ein Vieifaches der Mayawoche. Also 
war der Mayatag beidemal gleich 12 Lamat. Daher war 1553 am 31. Oktober = 
12 Lamat und am 19. Juli = 12 Kan. Wie schon gesagt, waren wirklich einige 
wenige Tage der Woche verlorengegangen. 

Da eine Sonnenfinsternis, wie gezeigt wurde, nur alle 2000 bis 3000 Jahre 
auf denselben Tag des Tzolkin fallen kann, so war die gefundene Finsternis 
gewiß die gesuchte; denn der Codex Dresden ist sicher keine 3000 Jahre alt, 
und als man ihn schrieb, wird man keine 2000 Jahre vergangene Finsternis als 
Ausgang für eine Finsternistafel gebraucht haben, wie Kreichgauer richtig 
bemerkt. 

Gewissermaßen als Einleitung dieser Finsternistafeln stehen auf Seite 51 
des Codex zwei Daten, die sich auf Neulicht, das Wiedererscheinen der 
schmalen Mondsichel am Abendhimmel, ein bis zwei Tage nach dem Neumond, 
beziehen. Es sind die Daten: 8.16.4.8.0, 4 Ahau und 10.19.6.1.8, 12 Lamat, die mit 
Kreichgauers Ahau-Equation den 21. März 478 und den 21. Juni 1327 ergeben. 


Beim weiteren Studium des Codex Dresden fand Kreichgauer noch, daß 
die zu einem Planeten gehörigen Seiten (sie enthalten nämlich das Vielfache 


-seiner Umlaufszeit) nur über diesen handeln, nicht über andere Planeten, 


Konstellationen mit Fixsternen usw. An erster Stelle ist immer ein Morgenerst 
vermerkt, nur bei Jupiter ein Datum einige Tage vor oder nach der Opposition 
zur Sonne, der letzte sichtbare Aufgang am Abend, oder der erste sichtbare 


Untergang am Morgen. 

Das erste Datum der Merkurtafel auf Seite 70 beträgt 13 93 514 Tage, das 
ist der 1. September 819; nach Kreichgauer ein Morgenerst. Zwei weitere Daten 
sind 15 67 332 und 12 74 052 = 22. Juli 1295 und 6. August 492, ebenfalls zwei 
Morgenerst. Das erste und zweite ist etwas verfrüht. Jedoch zeigt Kreichgauer 
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in einem Artikel der Festschrift für Eduard Seler (1919), daß wegen günstiger 
Stellung ein Morgenerst im Herbst einen Tag früher gesehen wird, im Frühjahr 
aber einen Tag später; und Indianeraugen sind scharf. Ein viertes Datum 
1201114 — 26. November 292 bezieht sich auf ein Abenderst, auf das erste 
Sichtbarwerden des Merkur nach der oberen Konjunktion mit der Sonne. 


Die großen Schlangenzahlen auf Seite 60, 61 und 69 bezieht Kreichgauer 
auch auf den Merkur. Er bildet aus je zwei derselben (rot und schwarz) die 
Differenz und findet 9742 Tage = 84 mittlere synodische Umläufe des Merkur; 
ebenso 101 760 = 115,899mal 878, und 60 021 = 518mal 115,871. 

Vom Mars sind die Daten 14 35 628 — 20. Dezember 934, ein Morgenerst, 
und 14 25 849 = 12. März 908, ein erster sichtbarer Untergang am Morgen nach 
der am 23. Februar stattgefundenen Opposition. An dieses Datum schließt 
sich ein berechnetes an, denn es ist um ein Vielfaches des Tzolkin von ihm ver- 
schieden: 13 86 329 = 13. Dezember 799, kein Marsdatum. Vielleicht wollte der 
Schreiber 153mal 260 abziehen anstatt 152mal 260. Dann kämen wir auf den 
14. April 799, d.i. 17 Tage nach der Opposition (nicht Konjunktion). Schon 
Förstemann bemerkt, daß Fehler in der Handschrift nicht gerade selten sind. 

Jupiterdaten sind 12 72465 = 2. April 488, ein letzter sichtbarer Aufgang 
vor der Opposition am 20. April, und 12 33 985 = 25. November 382, Abendletzt 
vor der Konjunktion mit der Sonne am 1. Dezember. 

Alle diese Daten stimmen gut mit Kreichgauers Lösung und auch mit 
Nummer und Namen des Mayatages überein. 


Oben wurde schon gesagt, daß die gefundene Finsternis schon die vierte 
in der 20er-Gruppe war. Die erste war am 15. Mai 774, eine partielle Sonnen- 
finsternis. Am 29. Mai folgte eine totale Mondfinsternis und am 13. Juni wieder 
eine partielle Sonnenfinsternis, mit der eine andere 20er-Gruppe abschloß. 
In den folgenden Saroidperioden (11 960 Tage) war die Sonnenfinsternis noch 
dreimal partiell, dann dreimal ringförmig, dann neunmal total und wieder vier- 
mal partiell. Damit schloß die 20er-Gruppe am 5. Juli 1396. Die Mondfinsternis 
hatte schon geendet am 14. August 1003, war noch siebenmal wiedergekehrt, 
so daß diese 14- bis 16mal sich ereignete. Unterdes hatte eine neue Mond- 
finsternisgruppe begonnen am 6. April 1167, zwei Wochen vor der Sonnen- 
finsternis; am 6. Juni 1396, einen Monat vor der letzten Sonnenfinsternis, 
begann auch eine neue Sonnenfinsternis ihre Periode, so daß 1396 Juni— Juli 
wieder eine totale Mondfinsternis zwischen zwei partiellen Sonnenfinsternissen 
innerhalb 30 Tagen eintrat. 

Ich habe die Rechnung auch auf die Zeit vor 774 ausgedehnt. Da trat keine 
Sonnenfinsternis mehr ein, die um ein Vielfaches von 11960 Tagen von letzterer 
entfernt gewesen wäre, 92 Perioden lang. Erst 2338 v. Chr., am 26. August, war 
wieder eine partielle Sonnenfinsternis, 15 Tage vorher eine totale Mondfinster- 
nis, und abermals 15 Tage früher eine partielle Sonnenfinsternis. Am 26. August 
2338 v.Chr. endigte die vorhergehende 20er-Gruppe, die am 7. Januar 3025 
v. Chr. begonnen hatte als partielle Finsternis. Auch da wieder eine totale 
Mond- und partielle Sonnenfinsternis nach 15 resp. 30 Tagen. Von dieser bis 
zum Anfang der folgenden Gruppe vergingen 3112 Jahre, also etwas weniger, 
als oben gefunden wurde. Der Mayatag war damals allerdings nicht 12 Lamat, 


denn die Periode ist etwas kleiner als 11960, das machte damals etwa 
11 Tage aus. 


Auch die Sonnenfinsternisse von 872 bis 904 und die dazwischen liegenden 
Mondfinsternisse habe ich durchgerechnet und dabei gefunden, daß von den 
69 Sonnenfinsternissen der Tafel im Codex Dresden 56 an einem der drei an- 
gegebenen mexikanischen Tage eintraten; 13 traten nicht ein, dafür aber 17 
andere. Kreichgauer sagt (Anthropos 1932, S. 622): „Die Tafel ist nicht mehr im 
ursprünglichen Zustand, sie hat mehrere nachweisbare, aber unzusammen- 
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ae Änderungen erfahren, von denen eine sich über die ganze zweite 
alite der Tafel erstreckt.” Jede in einer Tafel enthaltene Finsternis hat ja 
wieder ihre Periode, beginnt mit einer schwachen Phase, wird total oder ring- 
förmig und endet wieder. Es muß also von Zeit zu Zeit die eine oder andere 
gestrichen resp. hinzugefügt werden. 

Die letzte der drei oben geforderten Bedingunugen für die Diskutierbar- 
keit einer Lösung war: Das Ende eines Katun, 13 Ahau, muß zwischen 1530 
und 1540 liegen. In dem Buche des Chilam Balam von Titzimin wird gesagt, 
daß die Stadt Chich'en Itza am Ende eines Katun, 4 oder 8 Ahau gegründet 
wurde. Mit der Ahau-Equation von Goodman und Thompson = 584 285 findet 
man, daß ein Katun, 13 Ahau endete am 4. November 1539, mit der von der 
Autorin = 489 138 jedoch am 10. August 1535. Daher die Forderung: zwischen 
1530 und 1540. 

Kreichgauer sagt im Anthropos 1932, S. 621: „Der letzte Katun, 8 Ahau vor 
der Ankunft der Spanier endete im Juni 1457", gibt aber die Quelle nicht an. 
Mit seiner Lösung findet man, daß dieser letzte Katun, 8 Ahau endete am 
10. März 1341. Alle 13 Katun = 93600 Tage fällt ein Katunende wieder auf 
denselben Mayatag, nach etwa 256 Jahren. Gehen wir von diesem Datum um 
zweimal 13 Katun zurück, so kommen wir zum 8. Dezember 808. Nun fand 
Seler in den Ruinen jener Stadt das Datum 14 57 669 = 25. April 995, das wäre 
etwa 200 Jahre nach der Gründung. Ginge man nur um einmal 13 Katun zurück 
auf etwa 1064, so läge dieses Datum vor der Gründung der Stadt; in einer neuen 
Stadt wird man aber kein älteres Datum mehr anbringen. 

Wie steht es nun mit anderen Lösungen des Problems? Die ersten Versuche 
scheinen C. P. Bowditsch und S. G. Morley gemacht zu haben. Leider habe ich 
deren Lösungen noch nicht gefunden. Der amerikanische Astronom Willson hat 
sie aber geprüft in bezug auf das Morgenerst der Venus, 48488 Tage vor der 
berühmten Sonnenfinsternis. Beide hielten der Prüfung nicht stand, konnten 
also nicht richtig sein. 

Spindens Lösung, besonders von Ludendorff verteidigt, ist: 489 384. Luden- 
dorff bezieht die Finsternistafel auf Mondfinsternisse; wie oben gezeigt, ist das 
unmöglich. Die erste Finsternis wäre nach ihm am 11. Januar 496, 3 Tage 
vor 12 Lamat. An diesem Tage war jedoch weder Sonnen- noch Mondfinsternis, 
sondern zwei Monate früher. Ludendorff nimmt darum an, die Maya hätten 
zyklisch gerechnet und nach einer Regel korrigiert. Da aber mit der Tafel die 
Finsternisse sich auf den Tag berechnen ließen, werden die Astronomen nicht 
mehr eine ungenauere Methode angewendet haben. Das Venusdatum ergäbe 
den 11. April 363: Venus unsichtbar, Morgenerst 8'/2 Monate früher. Die ersten 
Merkurdaten ergaben 443 Februar 4, 14 Tage nach Morgenerst; 918 Dezember 
25, bereits die größte Elongation W.; 116 Januar 10 = 20 Tage nach Morgen- 
erst; das vierte Datum, nach Kreichgauer Abenderst, nach Ludendorff die größte 
Elongation E. am 1. Mai 85 v. Chr. 

Die beiden Marsdaten ergeben den 25.Mai 558 — 9 Monate vor dem 
Morgenerst; und den 16. August 531 = 51 Tage nach Morgenerst. Endlich die 
beiden Jupiterdaten: 6. September 111 = 49 Tage nach der Opposition, und 
30. April 6 n.Chr. = 50 Tage nach dem Morgenerst. — Alle diese Daten 
passen nicht. 

Die Lösung von Goodman-Thompson: 584 285 ergibt den 8. November und 
8. Dezember 755 partielle Sonnenfinsternis 2 Tage vor 12 Lamat, 23. November 
totale Mondfinsternis. Ferner zwei Neulichte am 21. Juni 361 und am 20. Sep- 
tember 1210. Venusdatum 6. Februar 623 liegt 15 Tage vor der unteren Kon- 
junktion. Merkurdaten: 2. Dezember 702, 22. Oktober 1178, 7. November 375 = 
12, 8 und 19 Tage nach dem Morgenerst, das vierte Datum 27. Februar 176 = 
12 Tage nach dem Abenderst. Marsdaten: 22. März 818 = 263 Tage nach dem 
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Morgenerst, und 13. Juni 791 = 71 Tage vor dem Abendletzt. Das Jupiterdatum 
4, Juli 371 = 17 Tage nach der Opposition würde passen, nicht das zweite: 
25. Februar 266 = 29 Tage nach dem Morgenerst. —- Die Monddaten und das 
erste Jupiterdatum würden also passen, alle übrigen nicht. 

Nun die neue Lösung der Autorin des anfangs genannten Buches: 489 138. 
Eine totale Mondfinsternis am 25. Mai 495 zwischen zwei partiellen Sonnen- 
finsternissen am 10. Mai 495, jedoch 11 Tage nach 12 Lamat, und am 6. Juni 495. 
Ferner zwei Neulichte am 21.Dezember 100 und am 22.März 950. — Das 
Venusdatum 8. August 362 liegt 17 Tage nach dem Morgenerst. — Die Merkur- 
daten: 3. Juni 442 = 1 Tag nach dem Abendletzt; 23. April 918 = 3 Tage vor 
Morgenerst; 9. Mai 115 = 1 Tag vor Morgenerst; 29. August 86 v. Chr. = 5 Tage 
nach dem Abenderst. — Die beiden Marsdaten: 21. September 557 = 7 Monate 
nach dem Morgenerst; 13. Dezember 530 = 21/2 Monate vor dem Abendletzt 
und weit von der Opposition. Also bei Monddaten und Finsternissen stimmt der 
Mayatag nicht und die Planetendaten passen nicht. Von den Jupiterdaten paßt 
das erste nicht, 3. Januar 111 = 7 Tage nach der Konjunktion, Jupiter unsicht- 
bar. Das zweite am 27. August 5 n. Chr. = 12 Tage nach der Opposition könnte 
passen, doch würde auch hier der Mayatag um 11 Tage abweichen. 

Noch drei weitere Lösungen habe ich untersucht, die von Willson, Teeple 
und Escalona: 438 906, 492622 und 679108. Alle drei ergeben eine totale 
Sonnenfinsternis am 29. Oktober 357, eine ringförmige am 22. November 504 
und eine totale am 19. Juni 1015 für das erste Mayadatum. Dieselben liegen 
aber schon nahe dem Ende der 20er-Gruppe. Daher auch kurz darauf weder 
Mond- noch Sonnenfinsternis. Sie liegen auch 41, 145 resp. 181 Tage nach 
12 Lamat. Alle drei ergeben zwei Neulichte am 12. Juni 38 v.Chr. und am 
10. September 812 bei Willson, am 6. Juli 110 und 5. Oktober 959 bei Teeple, 
und am 30. Januar 621 und 1. Mai 1470 bei Escalona. Die Abweichung gegen 
den Mayatag ist wie oben bei den Finsternissen. Also alle diese Lösungen 
befriedigen nicht. 

Nun die Planetendaten: Willson: Venusdaten = 27. Januar 225, das ist 
drei Tage vor dem Morgenerst; die vier Merkurdaten: 22. November 304 = 
2 Tage vor der oberen Konjunktion; 12. Oktober 780 = 4 Tage nach der oberen 
Konjunktion, Merkur noch lange nicht sichtbar; 28. Oktober 24 v.Chr. = 
5 Tage nach der oberen Konjunktion, ebenfalls unsichtbar; 17. Februar 223 
v.Chr. = 11 Tage nach dem Morgenerst, viel zu spät; die beiden Marsdaten: 
12. März 420 = 35 Tage vor der Konjunktion, unsichtbar; 3. Juni 393 = 38 Tage 
vor der Opposition, etwas viel; endlich die Jupiterdaten: 24. Juni 28 v. Chr. = 
23 Tage nach dem Morgenerst; 16. Februar 133 v.Chr. = 76 Tage nach dem 
Morgenerst. Alle passen nicht. 


Teeple: Venusdatum: 21. Februar 372 = 1 Tag vor der unteren Kon- 
junktion; die Merkurdaten: 17. Dezember 451 = 8 Tage nach dem Morgenerst; 
6. November 927 = 5 Tage nach dem Morgenerst; 21. November 124 = 15 Tage 
nach dem Morgenerst; 13. März 76 v.Chr. = 8 Tage nach dem Abenderst; die 
Marsdaten: 6. April 567 = 80 Tage vor dem Abendletzt; 27. Juni 540 = 
166 Tage vor der Opposition; Jupiterdaten: 18. Juli 120 = 96 Tage nach der 
Opposition; 12. Marz 15 n.Chr. = 101 Tage nach dem Morgenerst, 

Zum Schluß Escalona: Venusdatum: 17. September 882 = 38 Tage vor dem 
Morgenletzt; Merkurdaten: 13. Juli 962 — 2 Tage nach dem Morgenletzt; 2. Juni 
1438 = 3 Tage vor dem Morgenletzt; 18. Juni 635 = 3 Tage vor der oberen 
Konjunktion, Merkur unsichtbar; 8. Oktober 435 = 3 Tage vor der unteren 
Konjunktion; Marsdaten: 31. Oktober 1077 = 20 Tage vor der Konjunktion, 
Mars unsichtbar; 22. Januar 1051 = 60 Tage vor der Opposition, viel zu früh, 
um bemerkenswert zu sein; Jupiterdaten: 12. Februar 631 = 3 Monate nach 
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dem Morgenerst; 6. Oktober 525 = 4 Monate nach der Opposition. Das eine 
oder andere Merkurdatum könnte stimmen, die andern nicht. 

Muß man aus dieser Untersuchung nicht den Schluß ziehen: Kreichgauers 
Lösung ist die beste? Nimmt man hinzu, daß bei ihm das astronomische Ereignis 
immer auf den angegebenen Mayatag fällt und daß die mehr als hundert im 
Anthropos 1936 von Schulz angegebenen Daten mit seiner Lösung zum größten 
Teil ein bemerkenswertes Ereignis eines Planeten ergeben, wie ich fand 
(manche von den Daten auf den Stelen können gewiß aus einem anderen 
Grunde aufgezeichnet worden sein), wird man dann nicht schließen müssen: 
Kreichgauers Lösung ist die richtige? 

Kreichgauer hat nicht nur den Codex Dresden studiert, es gelang ihm 
auch, die große Wiener Handschrift fast vollständig zu entziffern. Es ist dies 
ein reich illustrierter Codex astronomischen Inhalts. Darin findet sich aber 
kein einziges fixiertes Datum, sondern nur Differenzen fingierter Daten. Da 
die mexikanischen Astronomen die Jahre nur bis 52 zählten (Jahresbündel, 
Semi-saeculos, Jubeljahre) und dann wieder mit eins begannen, werden ver- 
schiedene Reihen sehr lang; denn manchmal überspannen sie viele Hunderte 
von Jahren. Jahre und Tage wurden geschrieben mit den Zahlen 1 bis 13, 
kombiniert mit den 20 Tagesnamen. Seler ersetzte der Einfachheit halber die 
Jahres- und Tagesnamen durch römische Ziffern, z.B. 1.XII,11I. Der erste 
Ausdruck ist das Jahr (Jahresregent) und durch ein bestimmtes Zeichen als 
solches kenntlich gemacht. Der zweite Ausdruck gibt die im Jahre schon ver- 
flossenen Tage an. Diese Zeitdifferenzen ergeben Vielfache der synodischen 
Umläufe des Mondes und der Planeten und ähnliches. Eine Reihe ergibt z.B. 
206 Jahre 51 Tage, sollte heißen: der Unterschied von 206 mexikanischen 
Jahren (zu 365 Tagen) und 206 wahren Sonnenjahren beträgt 51 Tage. Der 
genaue Wert wäre 49,9. Die Autoren des Julianischen Kalenders nahmen 51,5 
an. Also kamen die Mexikaner dem genauen Wert etwas näher als diese. 

Es war nicht leicht, die Reihen voneinander zu trennen, und sie richtig zu 
lesen. 1. XIII z.B. konnte heißen: 1 Jahr, 53 Jahre, 2mal 52 Jahre plus 1... 
Um aber die durch die Reihe ausgedrückte Zahl vor Uneingeweihten möglichst 
geheimzuhalten, sind fast immer noch eine oder mehrere, positive oder nega- 
tive Korrektionen anzubringen, eine Anzahl von Jahren oder Tagen oder 
Jahresbündel zu addieren oder zu subtrahieren. Wohl durch Versuche, ein 
passendes Resultat zu finden, waren schon eine Anzahl Regeln für diese Kor- 
rektionen gefunden worden. Die Korrektion selbst ist als Zahl angegeben und 
als Korrektion kenntlich gemacht. 

Das Ergebnis des Studiums dieser Handschrift ist: 10 Reihen beziehen sich 
auf den Mond, 8 auf das Sonnenjahr, 3 auf Merkur, 2 auf Venus, 1 auf Mars, 
2 auf Jupiter. Diese Himmelskörper wurden also beobachtet. Kreichgauer sagt 
darüber: „Es sind nicht Beobachtungen von Anfängern, sondern nach Methode 
und praktischer Anlage schon Meisterstücke der Forschungskunst ohne Instru- 
mente.‘ Die Mexikaner kannten den Saros der Babylonier und die Finsternis- 
periode der Maya: 405 Lunationen = 11960 Tage = 46 Mayawochen zu 260 
Tagen. Auch war ihnen bekannt, daß 50 synodische Umläufe der Venus um 
4 Tage kürzer sind als 80 mexikanische Jahre zu 365 Tagen. 

Diesen letzten Punkt behandelt Kreichgauer ausführlicher in einem Artikel 
der Festschrift für Eduard Seler (1919). Die unteren Konjunktionen der Venus 
mit der Sonne wiederholen sich alle 584 Tage, genauer 583,92, das ist 29mal 20 
plus 4. Der Tagesname schreitet also jedesmal um vier weiter, die Tages- 
nummer aber geht um 1 zurück, denn 45 mal 13 ist 585. Man kann also diese 
Konjunktionen in eine Tabelle einordnen, je fünf nebeneinander, 2. B. die erste 


am Tage 1.1, dann 13. V, 12.IX, (ie OPO lee Jahre; 
darunter 9.1, BW, FADS, Où SON, Sa = usw. 
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Die 50. ware 4. XVII, die 51. wäre 3.I und die 55. 12. XVII. Da aber bei 
der 50. Konjunktion der Fehler auf 4 Tage angewachsen ist, wird derselbe am 
besten hier korrigiert. Man brauchte nur nach der 50. sofort mit der 55. weiter- 
zufahren, anstatt 3.I gleich 12. XVII; denn 12. XVII liegt gerade 4 Tage vor 3.1. 
Damit begann ein neuer Zyklus von 80 Jahren mit demselben Tagesnamen des 
vorigen und genau so gebildet. Man hatte somit einen „ewigen Venuskalender . 
So weit war Seler gekommen 

Kreichgauer geht weiter. Nach rund 1200 Jahren (15mal 80) ist wieder ein 
kleiner Fehler auf einen Tag angewachsen, die Konjunktion tritt einen Tag 
später ein. Eine neue Tabelle für die Anfangskonjunktion nach je 80 Jahren 
ergäbe: 1.1, 12. XVII, 10. XII, 8.IX usw. Wie man sieht, nimmt die Tages- 
nummer um 2 ab, der Tagesname um 4. Für das Jahr 1201 käme man auf 10.1. 
Um den Fehler zu korrigieren, setzte man dafür 11.11 (einen Tag mehr). 

Bis hierher kamen in der Tafel nur folgende fünf Tagesnamen vor: I, V, 
IX, XIII, XVII. Von nun aber: II, VI, X, XIV, XVIII. Nach abermals 1200 
Jahren: III, VII, XI, XV, XIX, und dann endlich: IV, VIII, XI, XVI, 24x. Dar- 
auf wieder I usw. In keinem Codex kommen die Namenszeichen der ersten 
Reihe als Jahresregenten (Jahresnamen) vor; im Codex Porfirio Diaz sind es 
nur die Zeichen der zweiten Reihe, in der Wiener Handschrift (Mexiko) nur 
die der dritten Reihe und bei den Mayavölkern anfangs auch die der dritten 
Reihe, nach der Eroberung durch die Spanier aber die der vierten Reihe, wie 
Landa und andere bezeugen. Kreichgauer bemerkt hierzu: „Sollten das nicht 
‚versteinerte‘ Stadien eines Entwicklungsprozesses darstellen, dessen Aus- 
gangspunkt in die Ära des ältesten ewigen Venuskalenders zurückreicht? Und 
sollte nicht diese Korrektion in demselben nach je 1200 Jahren auch das System 
der Jahreszeichen ergriffen haben?" 

Seler hatte auch gefunden, daß unter je fünf unteren Venuskonjunktionen 
eine gewissermaßen die „Leitkonjunktur‘ war. Von ihr hing ein Fest ab, das 
alle acht Jahre gefeiert wurde. Nach Aussage der von Sahagun befragten alten 
Indianer fiel dasselbe zurZeit der Eroberung in den Oktober. Die Leitkonjunk- 
tion muß also die in den Oktober fallende sein. Nun waren die Venuskonjunk- 
tionen im Jahre 1500 am 22. Oktober, 1508 am 20. Oktober, 1516 am 17. Oktober 
und 1524 am 14. Oktober. Diese also mußte damals die Leitkonjunktion sein. 
Kreichgauer versuchte, eine solche zu finden, die auf einen Tag 1.1 fiel. Es 
gelang ihm: Die Konjunktion vom 3. Oktober 2098 v. Chr. fiel auf 1.1; nach 
etwa 1200 Jahren auf den 9. Oktober 899 v. Chr., einen Tag 11. II wegen 
der Korrektion; nach weiteren 1200 Jahren auf den 15. Oktober 301 n. Chr., 
einen Tag 8. III]; endlich auf den 21. Oktober 1500, einen Tag 5.IV. Gerade 
diese Tage 1.1, 11.11, 8.1II, 5. IV ergäben die alle 1200 Jahre (genauer 1199) 
fällige Korrektion. (In Wirklichkeit fanden die Konjunktionen an diesen 
Oktoberdaten einen Tag später statt. Im Herbst wird das Morgenerst wegen 
günstigerer Lage der Ekliptik zum Horizont einen Tag früher gesehen, und die 
Konjunktion war etwa 5 Tage vor Morgenerst.) 

Kreichgauer schließt: „In der von W.Lehmann wiedergefundenen ‚Historia 
de Mexico’ lesen wir, daß am 22. Mai 1558 vom Anfang aller Zeiten an 
2513 Jahre verflossen waren. Der Anfang fiel also in das Jahr 956 v. Chr. 
Dieses Jahr kommt der Venuskonjunktion von 899 v. Chr. ziemlich nahe, und 
sie bezeichnete den Anfang einer neuen Epoche in der Entwicklung des ewigen 
Venuskalenders. Vielleicht beziehen sich die beiden Daten 899 und 956 auf 
dasselbe Ereignis.‘ 


Fray Bartolomé de las Casas, 
exponente del movimiento indigenista espanol del siglo XVI 


Von 


Juan Friede 


Conferencia leida el 17 de abril de 1953 en la sesiön cientifica del Instituto 
Gonzalo Fernandez de Oviedo, Madrid, para conmemorar el IV. Centenario 
de la ediciön de las Obras de Fray Bartolomé de Las Casas en Sevilla. 


Hace 400 anos precisamente, en 1552 y 53, fué impresa en Sevilla, en forma 
de pequefios cuadernos, una serie de tratados compuestos por Fray Bartolomé 
de las Casas, en los que se incluia, entre otros, la «Brevisima Destruccion 
de las Indias», «Introducciones a los confesores», «El 80 remedio», «Tratado 
sobre la esclavitud», obras que condensaban en forma sucinta la ideas indi- 
genistas, politicas, éticas y religiosas de Fray Bartolomé. 

La publicaciön de tales tratados es un indice de singular importancia. 
Por aquellos tiempos la impresiön de una obra estaba sometida a muy severas 
disposiciones. Debian precederle pareceres de teölogos y juristas, y licencias 
especiales, que muchas veces fueron negadas. El sölo hecho de que Las Casas 
lograra publicar sus trabajos indica pues, que sus ideas tenian una resonancia 
y tacita aceptaciön en la sociedad contemporanea, y aün entre las clases 
dirigentes de Espana, que en Ultimo término resolvian si un libro debia ser 
publicado o no. 

Por aquella misma época precisamente, Gines de Sepulveda gran huma- 
nista, jurisconsulto, filösofo e historiador, figura relevante en la vida intelec- 
tual espanola, hacia diligencias para obtener la licencia para la publicaciön 
de su libro «Demokrates Alter», un serio tratado juridico que contenia ideas 
diametralmente opuestas a las propugnadas por Las Casas. Pero tal licencia 
le fué negada. Sus ideas fueron rechazadas por las Universidades de Alcala 
y Salamanca, por Melchor Cano y otros muchos teologos y juristas. El obispo 
de Segovia las impugnö publicamente, y sin embargo, ni la contestaciön a este 
reto le fué permitido publicar al Dr. Sepulveda. Tuvo que editarlo en Roma 
e inmediatamente, por expresas cédulas Reales dirigidas a todas las autori- 
dades espafiolas, y tambien a cada una de lasa autoridades coloniales, fue 
prohibida su introduccion. 

El favor que se dispenso a Las Casas, quien pudo imprimir sus tratados y, 
por consiguiente, divulgar ampliamente sus ideas, contrasta con la actitud 
que la «sociedad» adoptö hacia la obra de Sepülveda y hace creer que debe 
existir una laguna en la investigaciön sobre la evoluciön histörica de las ideas 
en Espana, pues generalmente existe la tendencia, por fortuna abandonada ya 
por algunos historiadores, como Padre Venancio Caro y Manuel Gimenez Fer- 
nandez, de aislar Las Casas del movimiento intelectual español de aquel extra- 
ordinario siglo XVI, tratandole de «loco» o de «Quijote», o, en el mejor de 
los casos, de un utöpico idealista. 

La presente exposicion, basada principalmente en documentos que se 
conservan en el Archivo General de Indias de Sevilla, trata de demostrar 
que las ideas indigenistas de Fray Bartolomé no son exteriorizaciones de la 
mente de un exaltado, de «un idealista», sino que el fraile dominico fué, por 
el contrario, un exponente del fuerte movimiento social, el indigenista, movi- 
miento que tenia hondas raices en la estructura social de Espafia y America 
del siglo XVI y que encontraba un franco apoyo en vastas capas sociales. 


* 
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La conquista planteo en el Nuevo Mundo un complejo problema social. 
Por razones que no es del caso exponer aqui, España no se contento con la 
simple explotaciön econömica de las tierras descubiertas, sino que, ocupando 
los territorios a medida que se iban conquistando, pretendié incorporar el indio 
con mayor o menor rapidez a la mueva sociedad colonial que se organizo 
precipitadamente en América, sociedad impregnada de técnicas y culturas 
elaboradas en Europa durante milenios mediante una paulatina y lenta evo- 
luciön. Tal trasplante se efectu6 por medio de la conquista, es decir, por 
medio del empleo de la fuerza y contra la voluntad de la poblacion aborigen. 


La decision de incorporar el indio a la para él tan extraña sociedad 
traida de Ultramar, produjo en América un problema de aculturaciön que es 
esencialmente antropölögico y aparece con mayor o menor agudeza siempre 
que circunstancias especiales producen la forzosa convivencia de dos grupos 
sociales con diferentes técnicas y culturas. El problema de la aculturaciön del 
indigena radicaba en el siglo XVI, al igual que lo hace ahora, en el estableci- 
miento de adecuadas normas sociales, que permitiesen la incorporaciön del 
indio a la sociedad, sin producir simultaneamente su destrucciön material 
y espiritual, como grupo social mas débil, frente al mas fuerte, el de los 
europeos y sus descendientes en Améiica. 


No era facil conseguir este oljeto y mäs en tiempos en que no existian 
estudios antropolögicos. Ni las ciencias sociales del siglo XVI estaban lo 
suficientemente desarrolladas, ni hubo en la opinion publica de aque! entonces 
la tolerancia y serenidad necesarias para comprender y admitir la normalidad 
del mundo en que se desarrollaba la vida del indio primitivo, aun el mas 
avanzado. Lo que era inherente a las tribus primitivas: su organizacion social 
y familiar, sus métodos de producciön, sus ritos, usos, costumbres e idiosin- 
crasia, se consideraba por la generalidad de los europeos, a la luz de la cien- 
cia, técnica y doctrina cristiana del siglo XVI, como aberraciones o frutos 
de perversidad. 


La incorporacion racional del indio a la organizaciön colonial — la acul- 
turacion —, dadas las circunstancias de tiempo, lugar y composiciön de la 
sociedad, tanto en España como en América, era extremadamente dificil. 
Espafia no tuvo éxito en su tarea, sino en una minima parte, como no lo 
tuvieron tampoco la mayoria de sus herederas, las Repüblicas Americanas. 
Aun en los ültimos cien afios, donde quiera que un «blanco» se asentö entre 
los indios de resguardo o entre tribus selväticas (para explotar la agricultura, 
ganaderia, caucho, quina, balata, petröleo, o tan solo para proseguir la obra 
evangelizadora), el resultado no fué la aculturaciön sino la aniquilaciön moral 
y material, en parte o totalmente del indigena, como grupo mas délil (Nota 1). 
Fué este fracaso, arraigado profundamente en las condiciones sociales defini- 
das — creadas por hombres y no pertenecientes al orden sobrenatural —, el 
que dio origen a la absurda creencia de que la convivencia, el choque de 
dos culturas, habia de producir necesariamente el exterminio del grupo in- 


ferior; creencia que sigue prosperando todavia entre algunos historiadores 
(Nota 2). 


A las dificultades generales que durante el siglo XVI encontrö Espana 
en su tarea de civilizar al indio se afiadieron otras, no menos dificiles de 
sobrellevar. El «gobierno por control remoto», cual era esencialmente el de 
España por aquel entonces, tenia que obtener su orientacion de las informa- 
ciones que llegaban de Ultramar. Pero estas informaciones, atin las de visi- 
tadores oficiales, eran tan parciales y contradictorias que no permitian a los 
peninsulares hacerse una idea ajustada a la realidad de lo que era el «indio». 
La inclusion bajo esta denominaciön de pueblos completamente diferentes, en 
lo que se refiere al grado en que su civilizaciön se parecia a la europea, 
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a las formas de su organizaciôn social y econömica, al idioma, präcticas 
guerreras, creencias religiosas, etc., embrollaba aün mas problema. Bien es 
cierto que, por lo general, el legislador espanol tuvo en cuenta los informes 
que llegaban de Ultramar. Pero estos informes, en tiempos en que se carecia 
de modernos metodos de investigaciön antropolögica, eran, muchas veces de 
buena fe, tan enexactos y tan desorientadores, que no pudieron constituir la 
base para una racional politica indigena, con todo y admitiendo sinceridad 
y verdadero deseo de proteger al indio (Nota 3). Al contrario, sölo produjeron 
confusiön y son en gran parte responsables de la legislaciön ilusa y a veces 
abiertamente contradictoria con que se quiso solucionar al problema indigena 
del siglo XVI. Sobra decir que, dadas las circunstancias, la legislaciön indiana 
hace honor a Espana, si se la juzga por el contenido formal de las leyes. 
Asimismo causa admiraciön el deseo de comprensiön que por el indio ameri- 
cano hubo por entonces en vastos circulos espafioles, atin en los no interesados 
directamente en la administracién colonial. Pero con todo, esta legislaciön no 
proporciono normas claras y seguras de gobierno y su ineficacia esta com- 
probada por miles de hechos y documentos histöricos. 


La legislaciön indiana fué precedida de largas y prolificas discusiones, 
entabladas en Espana principalmente en la primera mitad del siglo XVI, en 
que se trataba de definir la situaciön juridica del indio americano. La antigua 
legislaciön precolonial española carecia de normas juridicas que hubieran 
podido aplicarse automaticamente al indio en la misma forma como otras se 
aplicaban a las guerras contra cristianos o moros, o a la saca y compra-venta 
de esciavos africanos. Mediante discusiones juridico-teolögicas que, por tra- 
tarse de un campo nuevo y desconocido, se llevaban en una forma la mas 
amplia posible, y sin que las entorpeciera la general intolerancia que reinaba 
en Espana respecto a normas y dogmas consagrados, se quiso encontrar los 
principios juridicos que pemitiesen legitimar (y no «moralizar» como dicen 
algunos prestigiosos americanistas (13—30—31) la conquista, la esclavitud de 
los indios, la encomienda, ei tributo y otras instituciones que de hecho 
aparecieron en América con el Descubrimiento Y Conquista, y con an- 
terioridad al establecimiento de sus bases legales (Nota 4). En estas 
discusiones alternaban tradicionales principios teolögicos y juridicos y de- 
ficientes nociones antropolögicas, con conceptos mas o menos fantasticos sobre 
el indio, su vida y caräcter. 

La controversia ideolögica referente al indio, que con abundancia de 
argumentos se desplegö en estas polémicas, es vasta e intrincada y se vincula 
con muchos problemas de orden general. Sobre ella existe una extentisima 
literatura (antigua y moderna) que el interesado puede consultar. Nos abste- 
nemos de resumirla siquiera, pues cae fuera del objeto del presente estudio. 
Pero, dejando a un lado la perte dialéctica y estudiando las conclusiones 
practicas a que llegaban los distintos contendientes para lograr la civili- 
zacion del indio, es decir, para inducirlo a adoptar las normas de vida europeas, 
observamos la existencia de dos tendencias que proponen dos diferentes poli- 
ticas y präcticas. La una exigia que la integraciön del indio en la sociedad 
colonial fuese hecha mediante su directa sujeciön al espanol asentado en 
América: soldado, colono, encomendero, hacendado, minero, comerciante, etc. 
Con esta sujeciön, argüian los defensores de esta teoria- se realizaria for- 
zosamente la convivencia del indio, reacio a la civilizaciön, con el español, 
quien se erigia asi en su civilizador natural. La otra corriente sostenia que la 
civilizaciön del indio se habia de producir libre de toda sujeciön directa del 
indio al colono, con sölo ponerlo bajo la jurisdiciön Real. Su civilizaciön, que 
se limitaba esencialmente a su conversion a la religiön catolica, habia de 
hacerse por misioneros, sin que por ésto menguasen sus derechos como hombres 
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libres, vasallos de la Corona. Desde el punto de vista politico las dos tendencias 
diferian sensiblemente: la «colonialista» abogaba porque el indio, en la practica 
colonial, estuviese sujeto directamente al colono y solo indirectamente al Rey; 
mientras que la parte contraria, la indigenista, exigia que el indio se subor- 
dinase directamente al Rey, igual que el colono. 

Ambas tendencias encontraban en los informes que llegaban de Ultramar 
la justificaciön de sus razonamientos. Los partidarios de la sujeciön del indio 
al espanol demostraban fäcilmente su insuficiencia intelectual, su inadapta- 
bilidad a las nuevas condiciones de vida, su flojedad fisica y moral. Con gene- 
ralizaciones de informes locales sobre la «bestialidad» de algunas tribus, 
abogaban, y a veces de buena fe, por la sumisiön del indio al colono, al amo, 
para salvarlo tanto espiritualmente, por medio de la evangelizaciön, como 
materialmente, evitando las supuestas guerras entre si, las enfermedades, las 
perversas e insanas costumbres, etc., y considerando que la «libertad» del 
indio seria nefasta para él, y, por ende, para la existencia y fortalecimiento 
del Imperio Espanol en America. 


En oposicion a ellos, los partidarios de la «libertad» del indio negaban esta 
debilidad intelectual y tambien éllos encontraban bases para sus razonamientos 
en los informes de Ultramar. Los exesos cometidos para con la poblacion 
indigena por los conquistadores, quienes en nada se preocupaban de la civili- 
zacion del indio, pero si por su total explotaciön econömica; la imposibilidad 
practica de controlar astos abusos; el relativo «estado civilizado» de muchas 
tribus, especialmente despues de haberse descubierto Méjico, Peru y el Nuevo 
Reino de Granada (que permitia tambien aqui exageraciones y generalizaciones 
poco exactas), todo esto fustificaba a su modo de ver la conveniencia de 
declarar al indio libre vasallo del Rey, en la misma forma que lo era el espanol 
americano. Los teorizantes de ambos bandos buscaban — y encontraban cada 
uno a su modo —, la confirmaciön de sus puntos de vista en los principios 
teolögico-juridicos de tiempos pasados. De acuerdo con el espiritu de la época 
se trataba de hacer valer estos principios consagrados, para afianzar un 
planteamiento frente al problema contemporaneo y agudo, como lo era por 
entonces el de la libertad del indio, problema que abarcaba los intereses 
econömicos y politicos de la casi totalidad de la poblacién de América. 


En el siglo XVI, dada la numerosa poblaciön indigena, el triumfo de una 
de la dos tendencias juridicas no podia menos de ser de capital importancia 
para el futuro desarrollo de la sociedad colonial. La lejania de la Metröpoli, 
los dificiles e insuficientes medios de comunicaciön, la vaguedad de una legis- 
lacion casuista y contradictoria, y la falta de un eficaz aparato judicial eje- 
cutivo, todas estas condiciones produjeron en América desde los albores 
mismos de la Conquista una situaciön de hecho en que el indio 
estaba sometido a la potestad practicamente ilimitada del espafiol americano. 
Tal sujecion se produjo como consecuencia natural de la conquista militar 
de pueblos vencidos en guerra y constituy6 los «intereses creados» coloniales. 
Toda la economia colonial de la primera mitad del siglo XVI se basaba en 
dos principios: la utilizaciön del trabajo forzado del indio con que el con- 
quistador explotaba las riquezas naturales del Nuevo Mundo (minas, perlas, 
agricultura, ganaderia, etc.) y la apropiaciön de los bienes de éste (tierras, oro, 
esclavitud, tributos, etc.) que le resarcian de los gastos y riesgos incurridos 
en la Conquista. Por ésto, cuando los teölogos y jurisconsultos comenzaron 
a discutir en España la justificacién de esta potestad sobre el aborigen, el 
colono se viö amenazado en sus mäs vitales intereses. Una «libertad» del indio 
que incluyera su derecho a la libre disposiciön de sus tierras, bienes y mano 
de obra, hubiera puesto freno al progreso material de los colonos, y aün es 
probable que, dadas la condiciones econömicas en que se hacia el Descubri- 
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miento, estos o por lo menos su mayor parte, no hubieran podido perdurar en 
America. Hay que recordar que a la llegada de los españoles, el Continente 
Americano era (salvo, tal vez, alguna que otra isla antillana) un enorme terri- 
torio virgen deshabitado, donde se enclavaban, como islas, territorios culti- 
vados mas o menos extensos pero en general densamente poblados por indios. 
Las tierras habitables, es decir, los territorios ya preparados para el cultivo 
de mantenimientos y por consiguiente capaces para sostener una poblaciön, 
eran pocos y estaban ocupados. El asentarse en tierras virgenes hubiera 
exigido, como aün hoy lo exige, ingentes y costosos esfuerzos, que el colono 
de la época de la Conquista, falto de apoyo estatal y de abundantes recursos 
personales, no era capaz de realizar: No estaba preparedo, ni fisica ni econö- 
micamente, para arrancar nuevas tierras laborables a la selva virgen, explotar 
con medios propios los yacimientos mineros en tierras tropicales, o renunciar 
al empleo de indios como bestias de carga y abrir costosos caminos para 
recuas. En las miseras condiciones personales en que generalmente llegaba 
a las Indias, su unica forma de subsistir en tierras tan diferentes y general- 
mente inhospitalarias por el clima, terreno y condiciones de vida, como lo eran 
las americanas para los espafioles, consistia en desplazar al indio de sus 
tierras, apropiandose de sus bienes, y violentar su «natural perezoso», es decir 
forzarlo a trabajar en provecho propio (Nota 5). 

Por otra parte, si la utilizaciön de la mano de obra del indio hubiese 
dependido integramente de la espontanea voluntad de éste, hubieran tenido 
que salvarse todavia mas dificultades. La economia primitiva indigena no 
exigia por lo general una produccion superior a la necesaria para el consumo 
local y para un incipiente comercio con las tribus convecinas. Por consi- 
guiente, el trabajo intenso, la producciön de la plusvalia, que es lo 
caracteristico de la economia monetaria mercantilista europea, era ajeno a la 
idiosincrasia del indio americano. Nada en su organizacion social ni en la 
forma de su vida precolonial estimulaba suficientemente su ambiciön personal 
para hacerlo «codicioso», en acepciön europea de la palabra. Ademas, el equi- 
valente que en el mejor de los casos le ofrecia el colono por su trabajo, sölo 
podia ejercer una atracciön pasajera sobre él, cuya vida, a pesar de la ocu- 
pacion española, seguia siendo la de un hombre primitivo. Bonetes, camisas, 
abalorios y alguna que otra hacha — este Ultimo articulo muy pronto mas 
codiciado que otros por las tribus que quedaban en libertad —, no hubieran 
podido Jograr la räpida conversion de un hombre libre en jornalero. Con la 
libertad del indio para disponer de sus bienes y persona, la economia de los 
pueblos americanos hubiera entrado en un proceso de evoluciön muy lento 
hacia el mercantilismo de estilo europeo, un proceso cuya realizaciön los 
conquistadores, avidos de resarcirse rapidamente de los gastos que hicieron 
en estas conquistas por cuenta propia, compensar los riesgos que corrieron al ab- 
andonar su Patria y atin enriquecerse, no estaban dispuestos a esperar (Nota 6). 

Esto explica la razon por la cual para el colono americano era de vital 
importancia seguir teniendo al indio bajo su dominio. La forma legal en que 
se vertia esta sumision era menos importante que su hecho mismo, pues debido 
a las circunstancias en que se realizaba la ocupaciön del pais, las relaciones 
sociales en América se derivaban en una minima parte de los preceptos legales 
que llegaban esporädicamente de España, y, en cambio, dependian en mayor 
grado de las condiciones de tiempo y lugar en América misma. Y estas con- 
diciones eran favorables al colono, equipado con una superior organizacion 
politica y militar, y resultaban desfavorables para el indio. Por el hecho de su 
dominio sobre éste, el colono podia explotarlo en provecho propio casi inde- 
pendientemente de la forma juridica que revestia este diminio: esclavo, 
naboria, o indio-encomendado. Muy claramente lo vio Las Casas cuando 
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escribia (2 — 368) que los espafioles aceptarian cuantas limitaciones y leyes 
se les impongan «...con tanto que les dejen y concedan de nuevo los indios 
y que tengan inmediata gobernaciön y autoridad y mando sobre éllos» 
(subrayado mio). 


La libertad personal del indio era pues contraria a los intereses creados 
de los colonos americanos. Después de la conquista del Pert y repartidos los 
indios entre los conquistadores en la misma forma que lo fueron los de 
Mejico, el trabajo forzado indigena (en forma de esclavo, naboria o indio 
encomendado) constituy6 la sölida base sobre la que se apoyaba toda la 
estructura social hispanoamericana. El triunfo de la teoria juridica «colo- 
nialista» en el Consejo de Indias, es decir, la legitimaciön de la potestad, 
aunque limitada, del colono sobre el indio, hubiera perpetuado este estado de 
cosas, afianzando el derecho de facto de que gozaba el conquistador 
— y por extension todos los españoles — para utilizar la persona de este, sus 
bienes y su mano de obra en provecho propio. 


Pero por las mismas razones por las cuales la dependencia del indio era 
provechosa para el colono, fué nefasta para el indio. Sus intereses vitales se 
enlazaban invariablemente con su libertad personal frente al colono. Sin esta 
libertad no era capaz de salvaguardarse de los excesos que con El se come- 
tian, a no ser huyendo a las inhöspitas selvas donde se extinguia general- 
mente de hambre y necesidad. Su supervivencia como unidad racial y cultural 
dependian de esta libertad personal y de la cesaciön de la ingerencia arbitraria 
del colono español en su vida, quien por el mero hecho de la conquista, lo 
consideraba en realidad como parte de su botin de guerra. La recuperacion 
de su libertad, y el directo y eficaz amparo de la Corona contra las ambiciones 
de los conquistadores, eran su Unico y efectivo resguardo contra la destructura 
dependencia del espanol americano. Esta circunstancia produjö, ya desde los 
mismos albores de la Colonia, una fuerte ligazön de los intereses del indio — 
una vez perdida la esperanza de recuperar su independencia politica — con 
la protecciön que podia darle la Corona, ligasön de gran envergadura historica, 
que persistiö a lo largo de la Colonia y explica, en parte, el favor que la 
causa Realista encontrö generalmente entre los indios durante las guerras de 
Independencia (12). 

El triunfo de la corriente «indigenista» en la politica colonial de Espana 
hubiera tenido vasta repersusiön sobre la realidad americana. Hubiera con- 
vertido el indio, siervo de hecho, en un libre vasallo de la Corona, sin forzosas 
obligaciones para con los espafioles americanos. La liberaciön de una clase 
numerosa — la indigena — de la opresion por parte de otra, menos numerosa 
pero politica y econömicamente poderosa, ia de los colonos, hubiera cam- 
biado radicalmente la estructura social americana, produciendo una verdadera 
revolucion social. Asi, las dos tendencias opuestas que se enfrentaban en 
España, la «colonialista» y la «indigenista» correspondian cada una a intereses 
politicos y econömicos divergentes, de acuerdo con los dos importantes gru- 


pos sociales que existian en la American colonial: el de los indios y el de 
los colonos. 


Dada la importancia que en la primera mitad del siglo XVI tuvo para los 
americanos el problema indigena, se entiende por qué la controversia, que en 
Espana, por tenaz que fuere, no pasaba de ser teörica, recibia en América un 
caracler esencialmente politico, explosivo y revolucionario, tornändose a 
veces en una abierta lucha del colono americano contra los poderes Reales. 
Lo que se discutia en la Peninsula con efusivo empleo de principios teolögi- 
cos y juridicos, produjo en America, al quererse aplicar, a veces sangrientas 
sublevaciones. Y donde no hubo tales — como sucedié en la Nueva Granada 
o en Méjico — la contienda entre ämbas partes se llevaba en forma de inter- 
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minables pleitos contra el fiscal y los jueces Reales, en medio de acusaciones, 
denuncias, intrigas y sobornos e informes, falsos y tendenciosos, al Consejo 
de Indias o a les Reales Audiencias. 


La soluciön del problema de la libertad del indio frente al espanol ameri- 
cano — dentro de la natural sujecciön de ambos a la Corona de Castilla =; 
era, pues, de una importancia primordial, tanto para el colono como para el 
indio, y produjö en Espana, desde los mismos albores de la Corona, dos ver- 
daderos partidos politicos que se combatian por todos los medios, tratando 
cada uno de influir sobre las decisiones de la Corona y de su Consejo de 
Indias. Segün que la Corona se inclinase a uno u otro bando, alternaban los 
periodos en que los poderes Reales apoyaban francamente al indio, con aquellos 
en que la Corona lo entregaba practicamente en manos de los encomenderos. 
Lo vacilante de la politica indigenista oficial durante todo el siglo XVI, se 
debio precisamente a estas incidencias: 

Al partido colonialista pertenecian, por lo general, los espanoles asen- 
tados en América y vastos grupos sociales de Espafia, allegados politica y 
econömicamente a aquellos, asi como muchos «intelectuales» (jurisconsultos 
y religiosos) que favorecian el principio juridico por el cual el indio debia ser 
puesto bajo la directa potestad del colono, como camino mas propicio para su 
integraciön en la vida civilizada. 

Al partido indigenista pertenecian naturalmente los indios, lo que ademas 
se prueba con la actitud de unos pocos que lograron llegar a España (Nota 7), 
y tambien vastos circulos en Espafia misma. No hay que olvidar que la politica 
pro-indigena del Gobierno obedecia a elementales conveniencias del Estado. 
Impedir la destrucciön de la poblaciön aborigen y conservarla para el progreso 
econömico de las nuevas Colonias, era una tarea de interés püblico que por 
si solo, sin intervenciön de tedlogos ni designos misionales, hubiera bastado 
para producir un fuerte movimiento indigenista (Nota 8). Por esto el ambiente 
favorable al indio empieza a formarse ya con el Descubrimiento (instrucciones 
dadas a Colon para su segundo viaje) y, despues de sufrir fuertes altibajos 
durante el reinado de Fernando el Catölico, se afianza con el advenimiente 
de Carlos V al trono, adoptandose definitivamente como politica estatal ameri- 
cana, la benevolencia hacia el indio y la preocupaciön por su bienestar y 
aumento. 

La franca simpatia de las esferas oficiales hacia el indio se acrecienta 
hacia el cuarto decenio del siglo XVI, después de haberse descubierto el Peru 
con sus enormes riquezas. Surgiö por entonces en las capas dirigentes de la 
Metröpoli un franco temor de ver renacer en el encomendero americano al 
arrogante y poderoso señor feudal, sometido en Espana tan solo recientemente 
(Nota 9). Conveniencias politicas dictaban el favorecimiento de los nuevos 
vasallos, los indios, para contrarrestar el poderio de una nueva y rica clase 
social que se estaba forjando en América. Por esto, el movimiento indigenista, 
aunque la afirmaciön parece peregrina a primera vista, comenzo a conquistar 
vastos circulos Realistas, partidarios de la centralizaciön y aumento del poder 
Imperial. Hacia el afio 1540, cuando llegaron a Espana informes sobre las 
atrocidades cometidas con los indios del Peru y Nueva Granada, este movi- 
miento comenzé a adquirir vastas simpatias populares recrutandose sus adep- 
tos en muchas y distintas agrupaciones sociales de Espafia. No cabe duda de 
que en Las Casas se reflejaba la oponiön publica que prevalecia por aquellos 
años, cuando declaraba (2 — 423): «porque ya todo el mundo... conozca y 
diga por las calles que el dinero y oro y riquezas que se traen de las Indias, 
sean robadas y usurpados y tirados por violencia e injustamente a sus dueños 
propios y naturales poseedores ...» 
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Fué esta general simpatia hacia el indio la que permitié el buen éxito de 
la labor Lascasiana por entonces en España, y la concepciön de medidas tan 
drasticas como lo fueron las Nuevas Leyes de 1542. 


x 


La Iglesia, como correspondia a una instituciön de tanta importancia 
sociai en el siglo XVI, tomo parte muy activa en la agitaciön general que 
provoco en España la controversia juridica sobre el indio. Las Bulas de Ale- 
jandro VI que donaban las Indias a la Corona de Espafia por la necesidad de 
evangelizar la poblaciön americana, seguian siendo consideradas por muchos, 
si no por todos, como una de las mäs importantes bases legales para la sobe- 
rania española en América, y proporcionaban a la Iglesia la base juridica 
para entrar de lleno en la discusiön. 

Desgraciadamente, a pesar de la abundante literatura que existe sobre la 
pol&mica indigenista de aquel siglo, no hay todavia un estudio objetivo y des- 
apasionado de la politica oficial que desarrollaba la Iglesia frente a los indios, 
estudio tanto mas necesario por cuanto los obispos americanos en la primera 
mitad del siglo XV! eran todos de oficio protectores de indios. Esta falta no 
permite hacer una afirmacion definitiva sobre la materia, por cuanto se puede 
observar que los circulos eclesiasticos contaban tanto con partidarios como 
adversarios de la libertad personal del indio. No cabria en el marco del pre- 
sente estudio dar, aunque solo sea una breve resefia sobre la evolucion de las 
relaciones entre el indio y la Iglesia. Sin embargo, la impresiön general que 
se obtiene del estudio de muchos documentos histöricos, corroborada tambien 
por el desarrollo de la Protecturia de Indios en la Nueva Granada (vease mas 
adelante), permite afirmar que la politica oficial de la Iglesia espafiola en el 
siglo XVI era generalmente benévola para el indio. Las relaciones entre éste 
y el espanol americano producian conflictos de conciencia que exigian por su 
solo hecho la intervencion activa de la Iglesia, que consideraba como derecho 
genuino e inalienable el de intervenir en los casos en que entraba en juego 
la salvaciön del alma. Mas los abusos e injusticias que se cometian con la 
poblacion indigena eran tan obvios y persistentes, que en la primera mitad 
del siglo XVI sölo en muy raras ocasiones se puede encontrar a un religioso 
que no admitiera su existencia y no clamase por el correspondiente castigo, 
sea cual fuere su tendencia en relaciön con la soluciön general del problema 
indigena. Es cierto que no todos exigian por este motivo la aboliciön de la 
encomienda o de la esclavitud indigena; pero todos abogaban por la imperiosa 
necesidad de una severa reglamentaciön y vigilancia de las actividades de 
los espafioles asentados en América, actitud que tuvo que llevar forzosamente 
a una mas o menos benévola posiciön del sacerdote hacia el indio, especial- 
mente de aquel que se trasladaba a América. Muy acertadamente lo observa 
el doctor Vazquez en su parecer del 10 de octubre de 1559 (AGI, Indife- 
rente 738) cuando dice: «En casi todas las provincias de las Indias ha habido 
y hay entre los españoles dos bandos: uno de los conquistadores y encomen- 
deros, y otro de los religiosos que se han enviado para la conversion y 
doctrina...» 

La protecciön del aborigen contra los conquistadores fué en la primera 
mitad del siglo XVI un inconsestable fuero eclesiästico, arraigado en varias 
Leyes de Indias y en la practica de otorgar de oficio la Protecturia de Indios 
a los obispos, como cosa que pertenecia por derecho a la jurisdicciön eclesiäs- 
tica. Este principio se observa atin en los raros casos en que la Protecturia. 
por una u otra razon tuvo que ser acordada a una persona laica. Asi, por 
ejemplo, al expedir el titulo de Protector para Tierra Firme a Alvaro de Guisa 
(AGI, Panama 234, Iv, 7 afio 1529) se declara que se le otorga la Protecturia 
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«por la terrible disminuciön de su poblaciön de origen y entre tanto 


que proveemos del dicho cargo a persona religioso» 
(Subrayado mio). 


Naturalmente este fuero eclesiästico fué combatido desde América. Ya en 
las instrucciones que reciben el 27 de agosto 1529 los procuradores de Méjico 
se exige que la proteccion de los indios sea tarea de la Audiencia. Pero tal 
sugerencia no ha prosperado. Solo hacia la segunda mitad de aquel siglo, con 
el fortalecimiento de la autoridad civil en América, la Iglesia pierde paulatina- 
mente su derecho a la Protecturia que antes tan sin disputa se le reconocia. 


La benevolencia hacia el indio producida por motivos puramente ecle- 
siasticos, era secundada por otra causa, que llevaba a una actitud similar: era 
esta la posiciön esencialmente estatal de la Iglesia española, que siguiendo 
los intereses de la Corona, se oponia a las ambiciones de los espafioles ameri- 
canos. Coordinaba sus esfuerzos con los del partido Realista, denunciando los 
abusos de los encomenderos, interviniendo en favor del indio cuanto y cuando 
le fuere posible y aceptando generalmente que el indio, hombre libre y apto 
para recibir la fé cristiana (segün lo fijö la Bula de Paulo III), podia ser con- 
vertido al catolicismo directamente por medio de la obra misional. Respecto 
al grado en que fuese necesario que para fines de conversion, se le sometiera 
al español americano, se dividian las opiniones. Mads aunque la mayoria de 
los religioses parecen haber admitido la conveniencia de esta sujecion, la 
acompanaban de tantas exigencias, restricciones y acusaciones, debidas a los 
abusos que cometian los conquistadores, al incumplimiento de sus obli- 
gaciones frente a los indios y a la vida relajada y sin freno moral que general- 
mente llevaban, que la tendencia hacia 1540, juzgando por las cartas e informes 
que se mandaban desde América por los religiosos o personas civiles, era 
contraria al encomendero y francamente benévola para con el indio. 


Esta postura general de la Iglesia favorable al indio y adversa a las 
ambiciones del conquistador y encomendero, provocö en el ultimo decenio 
de la primera mitad del siglo XVI gran animosidad y atin abierta lucha entre 
el colono-conquistador y los dignatarios eclesiästicos que enviaba el Consejo 
de Indias, animosidad que muchas veces se extendia a todos los religiosos de 
América, y explica el contenido de muchos documentos y Cédulas Reales. 
Fué tan arraigada, que un historiador del siglo XVIII, recordando a Jimenez 
de Quesada, dice «... que como conquistador de aquel tiempo habla muy mal 
en su Compedio de los obispos y religiosos...». 


Tal animosidad no tenia nada que ver con el sentimiento religioso del 
colono, aunque le llevara a veces a excesos que parecen negar su fé catolica. 
Son los intereses politicos y econömicos los que le obligaban a tratar de 
enemigos a los obispos y frailes que se inmiscuian en sus relaciones con 
el indio. 

Este fué el ambiente general en América y España cuando en el telon 
politico comienza a destacarse nitidamente un movimiento indigenista capi- 
taneado por el dominico Fray Bartolomé de Las Casas. 


* 

Seria imposible dar, en el marco de la presente exposicion, una breve 
resefia siquera de la evoluciön de las ideas indigenistas de Las Casas desde 
su comienzo como simple encomendero en La Espafiola hasta convertirse en 
el mas acérrimo defensor de indios. Basta decir, que el punto de partida de 
estas ideas era en esencia comün al de todos los defensores de los indios. 
Las Casas sostenia que el indio como ser humano con plenas facultades de tal, 
conservö, a pesar de la Conquista, sus derechos naturales e inalienables frente 
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al colono, derechos que proclamaban su libertad personal y la facultad para la 
libre disposiciön de su persona, bienes y mano de obra. De aqui se derrivaba 
la negacion absoluta de todas las formas de sujesiön del indio al blanco 
(encomienda, mita, naboria, esclavitud) y una politica que trataba de conseguir 
para el indio el pleno amparo estatal y eclesiästico, contra los supuestos de- 
rechos que, por el hecho de la Conquista, alegaban los españoles americanos. 
Lo ünico que lo caracterizaba como indigenista en sus tiempos maduros fue 
la completa despreocupaciön por los intereses de los colonos y su consequente 
e intransigente postura a favor de los indios, en todos los problemas que se 
sucitaban. 

Para demostrar que en esta lucha no estaba solo y que aun su aparente 
exaltacion e intrasigencia la compartian muchos religiosos, aun los enviados 
oficiales de la iglesia, como lo eran los obispos, voy a resefiar brevemente el 
desarrollo de la Protecturia de Indios en el Nuevo Reino de Granada, tema de 
otro trabajo que estoy preparando. 


Despues de varios afios de abandono de los territorios litorales del mar 
Caribe a merced de capitanes y conquistadores, sin que se conociera proteccion 
efectiva para la poblaciön aborigen, llega a Santa Marta con el gobernador 
Garcia de Lerma, en 1529, el primer protector de indios, Fray Tomas Ortiz, 
dominico. Fray Tomas no es lascasiano, sino que por el contrario es autor de 
una feroz diatriba contra los indios — que escribio en 1525 — y Las Casas lo 
critica duramente (4—IJI—594). Sin embargo, viendose frente a las vejaciones 
que se hacia a los indios, empieza a luchar por su protecciön y provoca una 
animosidad cada dia creciente por parte del gobernador y de los conquista- 
dores, hasta que en 1532 se vé forzado a abandonar Santa Marta, siendo 
enviado preso a Espana, segün afirman algunos historiadores. 


Para que se conozca el estilo de esté protector citamos su carta al Presi- 
dente de la Real Audiencia de la Espanaola, escrita despues de haber tomado 
parte en una expediciön junto con el Gobernador, Garcia de Lerma: «En esta 
tierra hay mas daño del que alla han informado, porque una cosa es oirlo y 
otra verlo... Porque en esta entrada quedaron los indios escandalizados y 
alborotados y con odio a los cristianos, que si Dios no remedia, las fuerzas 
nuestras no bastan para se dar y mitigar su muy justa safia. Porque certifico 
a V.A. que toda la tierra por donde fué — el gobernador — quedo tan des- 
truida, robada y asolada, como si fuego pasara por ella, que por dafiarlos sölo 
destruyeron mas de treinta mil fanegas de mais que los indios tenian sembra- 
das... Vi que el Dios y la administraciön que le ensefian y predican es: 
«Dame oro, dame oro.» «...y que tomaban tizones para les quemar sus mora- 
das y algun capitan hubo que sobre lo dicho maté y ahorcö cinco o seis 
indios y trajo presos y malheridos tres principales; y en otra parte... adelan- 
tose un capitan con cierta gente por mandato del gobernador a demandar oro, 
toparon en el camino obra de cuarenta indios ... sac diecisiete de ellos y... 
los mataron a todos como gente sin sospecha.» (AGI, Justicia 23) 


El primer obispo de Santa Marta y el segundo protector de indios, el 
licenciado Alonso de Tobes, ajeno a las ideas lascasianas, pues autoriza varias 
conquistas a los valles circumvecinos y la esclavisaciön de sus indios, tiene 
por asuntos de indios grandes desaveniencias con el gobernador (AGI, Santafe 
187). Basta decir que debido a estas experiencias con los obispos y religiosos 
el futuro gobernador de Santa Marta, Don Pedro Fernandez de Lugo, exige en 
su capitulaciön (AGI, Patr. 27, R 15) que no se mande ningun obispo a Santa 
Marta «hasta que esté poblada y pacificada la tierra y Su Magestad provea 
por su relaciön y carta — es decir, las del gobernador — lo que es menester». 


Al tercer protector de Santa Marta, el obispo Juan Fernandez de Angulo, 
acaece lo mismo con los gobernadores. Este obispo tampoco es lascasiano, 
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pues propone al Rey repartir en encomiendas no sölo los indios pacificados, 
sino aun los de guerra, «porque cada uno de éllos — encomenderos — se 
moveria y trabajaria mas por pacificar lo propio que lo comün», (AGI, Santafe 
230). Sin embargo, debido a las vejaciones que observaba hacia los indios, sus 
informes al Consejo contienen tantas acusaciones, que el mismo Las Casas 
incluye uno de éllos en la «Brevisima» (8 —II—51). Asi escribe este obispo: 
«Digo, sagrado César, que el remedio [— es] que Vuestra Magestad la saque 
ya — [la provincia de Santa Marta —] del poder de padrastros y le de maridos 
que la traten como es razon y élla merece... En esta parte no hay cristianos 
sino demonios, ni hay servidores de Dios ni del Rey, sino traidores a su ley 
y a su Rey. Porque en verdad,.. el mayor inconveniente que yo hallo para 
traer los indios de guerra y hacerlos en paz... es el äspero y cruel trata- 
miento que los de paz reciben de los cristianos; por lo cual estan tan es- 
cabrosos y tan avispados, que ninguna cosa les puede ser mas odiosa y 
aborrecible que el nombre de cristianos. A los cuales éllos, en toda esta tiera 
llaman en sus lenguas ‘yarres' que quiere decir: demonios... Porque las 
obras que aca obran ni son de cristianos, ni de hombres que tienen uso de 
razon, sino de demonios.» Etc. (AGI, Santafé 230.) 

El tercer obispo y cuarto protector de indios en Santa Marta es Martin 
de Calatayud, muerto en 1549. Este obispo renuncia en 1547 a su protecturia 
en una carta que contiene graves acusaciones contra los conquistadores (AGI, 
Patr. 197, Ramo 20). Poco despues pasa el Obispado de Santa Marta a Santa Fe, 
y con la instauraciön de la Real Audiencia desaparece la importancia de la 
protecturia de indios, que desempefia Juan de Barrios, primer Arzobispo de 
Bogota. 

En Cartagena sucedia lo mismo. Su primer obispo y protector de indios, 
Fray Tomas de Toro, suplicaba al Rey «tener en gran secreto lo que habia 
escrito, porque a saberse que él escribe esta relaciön seguirse han muchos 
inconvenientes, como se siguieron al licenciado Tobes, electo de Santa Marta, 
protector de indios, con el gobernador Lerma... y al obispo de Méjico, Fray 
Juan de Zumärraga, dizque sobre haber escrito y dar avisos a los de su Real 
Consejo de lo que en la Nueva Espafia pasaba, siendo gran siervo de Dios 
4 qué harän de él [exclamä, refiriendose a si mismo] que es pecador, cuando 
sepan que él informa y sirve a Vuestra Magestad... ?» 

Para dar muestra del estilo literario de este obispo, citamos: «Por donde 
quiera que van [— los espafioles —] queman con sus pies las hierbas y la 
tierra por donde pasan, y ensangrientan sus manos matando y partiendo por 
medio nifios e indias, porque no les dicen donde hallaren oro, que esto es su 
apellido y no el de Dios y el de Vuestra Majestad. Ni los unos ni los otros 
pueden oir el nombre de cristianos mas que demonios o brasiliscos...» (AGI, 
Justicia II 23.) 

Las actividades del segundo protector de indios en Cartagena, Fray Jerö- 
nimo de Loaisa, no son conocidas, pues pronto pasa como Arzobispo a Lima. 


El tercer protector y obispo de Cartagena, Fray Francisco de Benavides, 
tiene para los conquistadores palabras acerbas: «Yo temo — dice este obispo 
en una de sus cartas al Consejo — que las Indias han de ser parte para 
[— que —] algunos no vamos al Paraiso. Y la causa mas principal es que no 
queremos creer que lo que tomamos a los indios de mas de lo que esta tasado, 
somos obligados a restituirlo...» (AGI, Santafé 228, 28 marzo 1544.) 

A Francisco de Benavides sigue en el Obispado de Cartagena Fray Juan 
de Simancas, decidido lascasiano. Sus choques con los conquistadores y con 
los oidores de la Real Audiencia, son frecuentes. Despues de su forzada 
dimisién se extingue la protecturia de indios, como institucion encargada 
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En la diöcesis de Popayan gobernö desde 1548, Juan del Valle, su primer 
obispo y protector de indios. Fué un decidido lascasiano, y sus sinodos, in- 
formes y graves desavenencias con los encomenderos y autoridades reales, 
formarän parte de una biografia que estoy preparando. 

Por ley de 1563 (ley XXXVI, titulo 18, libro Vi de la Recopilaciön), se 
ordeno que los fiscales de las Reales Audiencias fueran protectores de indios, 
con lo que la protecturia paso de las autoridades eclesiästicas a las civiles. 


ray 


Pero no solo entre los religiosos tuvo el movimiento indigenista grandes 
adeptos. Altos circulos oficiales, consejeros del Rey y aun el Rey mismo, 
fueron en muchas ocasiones sus decididos favorecedores. Son en primer ter- 
mino demostraciön palpable de este hecho las Leyes de Indias, que muchas 
veces consagran principios puramente indigenistas y que hacia 1550, como 
acertadamente ha notado Lewis Hanke (13), son francamente lascasianos. 
A esto se une un hecho poco conocido, la enorme influencia personal que 
ejercia Las Casas y el franco apoyo que recibia por parte de la Corona, des- 
pués de su vuelta a España en 1547, precisamente en la época cuando, 
habiendo constatado la incompatibilidad de intereses de indios y blancos, se 
pone decidida e irrevocablemente al lado de los indios, ignorando completa- 
mente los intereses politicos y econömicos de los espanoles asentados en 
América. 

Parece estrafio, para los que no se preocupan de las bases sociales de los 
movimientos ideolögicos, que el Consejo de Indias pudiera apoyar a un indi- 
viduo que con inusitado fervor defendia a los indios y dejaba en completo 
olvido a los propios espanoles. Pero es un hecho que puede constatarse en 
los documentos. 

Hacia 1550 son Las Casas y sus amigos los que eligen y envian religiosos 
para America y los que influyen decididamente en la elecciön de sus obispos 
y prelados, que como fervientes defensores de sus ideas, intentan ponerlas en 
practica en el Nuevo Mundo. Tal fué el caso de Juan del Valle y despues 
de Fray Agustin de la Corufia, obispos sucesivos de Popayan, Fray Pedro de 
Torres, obispo de Panama y Fray Juan de Simancas, obispo de Cartagena. 

En una larga lista de cédulas expedidas el 7 de mayo de 1550 (AGI, In- 
diferente 424, libro 22, folio 127, y sig. vo), dirigidas a varias entidades, se 
anuncia el envio de los religiosos que esta recogiendo Fray Bartolomé de Las 
Casas. En otra Cédula (Ibid, 147 vo) se trata de religiosos que manda Fray 
Vicente de Las Casas, amigo intimo de Fray Bartolomé. El 1° de mayo de 1551 
(Ibid, 298) se expide una cédula a los priores de Santo Domingo, avisandoles 
que Las Casas ha sido designado para escoger a los religiosos que irän a 
America y se sigue: «y al dicho obispo hagais en los conventos todo buen 
tratamiento, porque de mas de hacer en ello vosotros conforme a vuestra pro- 
fesion, seremos en ello muy servidos...». El 21 de septiembre de 1551 (Ibid, 
343 vo) se expide otra cédula al Vicario de Orden de Santo Domingo, comuni- 
candole el envio de religiosos que hace Las Casas, y pidiendole ayuda para 
una «obra tan piadosa y en que Nuestro Sefior es tan servido». Una cédula 
semejante se despacha a los priores de los Monasterios (Ibid, 344). 

El franco apoyo que obtuvo Las Casas del Consejo de Indias durante esta 
epoca verdaderamente crucial en la historia del indigenismo, se desprende 
tanto por testimonios que dejaron sus contemporäneos, como de muchas 
Cédulas Reales que directamente lo favorecen. 

El mismo Sepulveda hace constar la influencia decisiva que tuvo Las Casas 
(8, 1,299) para impedir que su libro «Democrates Alter» se publicase. Motolinia 
constata la influencia de Las Casas cuando escribe al Rey: «Yo me maravillo 
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como Vuestra Majestad y los de Vuestros Consejos han podido sufrir tanto 
tiempo a un hombre tan pesado, ect....» (1, 126). El doctor Vazquez en 
su «parecer» que 10 de octubre de 1559 (9, IV, 141) habla del «favor que 
con el Consejo ha tenido el dicho obispo de Chiapa, que es hobre eficasisimo 
de persuadir ...». Considera que bajo su directa influencia se ordené la tasa- 
cion de tributos sin tener en cuenta los intereses de los encomenderos, por 
lo cual se rebajaron en mucha cantidad; que debido a esta misma influencia 
no se podran perpetuar las encomiendas, se ha prohibido nuevos descubri- 
mientos y un deudo suyo fué nombrado como visitador de Méjico. Todo lo 
cual, dice el Dr. Vazquez, redunda en perjuicio de la Real Hacienda. Lopez 
de Gomarra atribuye la promulgacion de las Nuevas Leyes de 1542 a la in- 
fluencia de Las Casas; lo mismo hace un historiador änimo del siglo XVIII 
(7, tomo 46) cuando habla de ellas «que a favor de los indios y en notable 
perjuicio de los conquistadores y sus encomiendads, se formaron a instancia 
y representaciön de Fray Bartolomé de Las Casas». 

Una carta enviada desde el Pert, de 16 de marzo 1571 (9, XIII, 425) pro- 
clama que Las Casas estaba tanto «en favor del Rey... que no se habia de 
proveer hombre en lo eclesiastico ni seglar...». Las Casas «...espantaba al 
Emperador y Consejo y encomenderos y a frailes y obispos y confesores y 
aun cuanto tedlogos habia en Espafia, discipulos y maestros y catedraticos 
y capitulos de religiosos y universidados de estudios; y ellos todos, apro- 
bando su doctrina y opiniones y conclusiones falsas..». Fray Agustin Davila 
Padilla (3) recordando aquellos tiempos, dice de Las Casas: «cobrö tanta 
opinion el buen Obispo de Chiapa, asi de docto como de santo, que el Empe- 
rador Don Carlos y después su hijo, el Rey Don Felipo, mando en el Consejo 
de Indias se le diesen todos los dias dos horas de audiencia». 

La influencia de Las Casas en la Corte se desprende también de algunas 
cartas particulares, cuyo texto se conserva en la actualidad. Domingo de Santa 
Maria le escribe el 7 de junio de 1549 (8,1, 587) que interponga su influencia 
en la Corte para que Francisco de Mendoza logre la sucesiön en el Virreinato 
de Méjico, anadiendo: «A Vuestra Señoria se le dara entero crédito en este 
caso.» En la misma forma Dona Alonsa de Saavedra pide a Las Casas que 
interceda a favor de su hijo (Ibid, 605, 6 mayo de 1562): «Pues que tanto 
Vuestra Sefioria favorece a los mestizos y naturales.» El 15 de abril de 1566 
le escribe desde Santafé (AGI, Santafé 1249) Martin de Aguro y Mendieta, entre 
otras cosas: «... Y ahora ultimamente escribe sobre ello el dicho presidente 
a su Majestad, con quien lo podra tratar Su Sefioria...» 

Pero donde mas se observa el favor que le dispensa el Gobierno, por 
aquella época francamente indigenista, es en la cantidad de cédulas que se 
expiden para ayudar a Las Casas a proseguir en Espafia su lucha en favor 
del indio. 

El 1° de mayo de 1551 (AGI, Indiferente XXII, 296 vo) se ordena dar a 
Las Casas un sueldo, de por vida, de 200.000 maravedies, «acatando lo que él 
nos ha servido y trabajado, asi en Indias como en estos Reinos en cosas 
tocantes al servicio de Dios, Nuestro Sefior, y bien de los naturales de aquellas 
partes», Observese que trabajar por el «bien de los naturales» se considera 
como un servicio hecho al Estadc. Se le sefiala este salario desde el 12 de 
junio de 1550, fecha en que hizo renuncia a su Obispado. En este caso se trata 
de una orden dirigida por el Monarca al Consejo de Indias para que se le 
expida la cédula correspondiente. Se puede pues interpretar como merced 
especial del Rey. 

Doscientos mil maravedies para el fraile era un sueldo bastante crecido, 
y su valor adquisitivo en Espana era por lo menos igual o mayor al de los 
500.000 maravedies que ganaban los obispos — y Las Casas — en America. 
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Debe tenerse en cuenta que no imponia ninguna obligaciôn pecunaria, sino 
al contrario, Las Casas podia seguir usufructuando las ventajas de orden 
econömico que le proporcionaba su estado religioso. 

En la misma fecha (Ibid, 304) se manda entregar a Las Casas veinte duca- 
dos para los gastos de viaje que debe hacer a Salamanca, con el fin de asistir 
al Capitulo General de su Orden; cédula que constituye una merced insölita 
y que sölo se puede explicar por el explicito deseo de la Corona de ver pre- 
valecer la influencia de Las Casas dentro de la Orden. 

El 16 de junio de 1551 (Ibid, 311 vo) se manda al Tesozezo del Rey darle 
50.000 maravedies en forma de préstamo, a cuenta del salario que se le debia 
como obispo, procedimiento tambien insölito, pués tal préstamo lo hacia 
generalmente la Caja de Contrataciön de Sevilla, con las acostumbradas 
demoras y formalidades. 

El 19 de septiembre de 1551 (Ibid, 341) se le manda pagar como ayuda 
para el costo de sus viajes otros 15 ducados. 

El 12 del mismo mes se expide una cédula a los aposentadores de Madrid, 
para que den alojamiento «Conforme a la calidad de su persona» a Las Casas, 
quien asistia a ias deliberaciones del Consejo. 

El 22 de diciembre de 1551 (Ibid, 373) se le entregan otra vez préstados 
75.000 maravedies de la Caja Real. 

Por Cédula Real del 14 de diciembre de 1560 (8, I, 227) se ordena al 
Aposentador Mayor aloje a Las Casas en todas las ciudades donde estuviere 
el Consejo de Indias. 

No es por demas recordar que la animosidad hacia Las Casas data de 
fecha mucho mas reciente de lo que generalmente se crée. Basta recordar que 
Castellanos (3) dice de él que su «nombre merece ser eterno»; que Diego Fer- 
nandez en su «Historia del Pert» en 1571 (Ibid) dice «Todo lo que decia... 
parecia muy justificado»; D. Diego Agustin Davilla Padilla (Madrid 1596) lo 
llama «bendito Obispo»; D. Diego Ortiz de Zuniga (Sevilla 1687) tiene para él 
frases elogiosas, lo mismo que Fray Domingo Maria Marquez (ano 1697), quien 
lo llama «nuevo Moises dominicano». 

La lucha contra Las Casas es de fecha mas reciente; y resulta incom- 
prensible como se puede rechazar por «antiespanol» a un personaje de tanto 
relieve como lo fué Las Casas, quien casi sin interrupciön, desde el gobierno 
del Cardenal Cisneros hasta la muerte, gozaba de todo el favor y ayuda de 
la Corte. 3 


Voy a abordar ahora la parte final de esta exposicion y tratar, aunque en 
forma sucinta, el papel que jugé Las Casas en la llamada «Leyenda Negra». 
Quiero advertir, que tengo la impresiön de que ésta se toma actualmente mas 
en serio entre los espafioles que entre los americanos. La leyenda negra naciö 
fuera de España por motivos netamente politicos y sus puntos culminantes en 
los siglos XVII y XIX marcan simultaneamente el recrudecimiento de las 
luchas politicas contra Espafia. La «Leyenda» no tiene actualmente ninguna 
base politica ni econömica, y cometen un error de apreciaciön histörica aquel- 
los que creen poder basarla sobre principios morales. La conquista de América 
se hizo por hombres de la mentalidad del siglo XVI y es insensato juzgarla con 
principios morales, o usos y costumbres pertenecientes a épocas distintas. Pero 
sin embargo, ; puede hacerse cargo a Las Casas por haber sido utilizada su 
obra por los enemigos de Espafia? ;puede hacerse responsable a un autor 
sincero, desinteresado, exponente, como he tratado de demostrar, de un movi- 
miento que gozaba de mas amplias simpatias en los altos circulos oficiales de 
Espana y aun del mismo Carlos V, por el mal uso que con fines politicos se 
hizo posteriormente de sus trabajos literarios? La respuesta es negativa a 
todas luces. 
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Por otra parte, no creo que se lucha eficazmente contra la «Leyenda Negra» 
al denigrar a Las Casas, presentandolo como a un exaltado, maniatico y loco, ya 
que esta imagen que de él se hace no corresponde a la realidad historica. Las 
generalisaciones, las exageraciones y el caracter exaltado de sus escritos son 
razgos Comunes, como hemos visto, del estilo retörico de toda la época, estilo 
utilizado en la mayoria de los informes y escritos dirigidos al Consejo de 
Indias, especialmente por obispos y protectores de indios, mucho antes de la 
fecha en que Las Casas iniciara sus amplias actividades literarias. Por otra 
parte, estas cualidades o defectos estilisticos, no desvirtuan la veracidad fun- 
damental de sus relatos histöricos. Los escritos de Las Casas se lasan en 
experiencias personales y en el contenido de cientos de cartas e informes, y en 
los voluminosos legajos de juicios de residencia que llegaban continuamente 
al Consejo de Indias, encausados contra gobernadores, oficiales, conquista- 
dores, y colonos. Las Casas, asiduo asistente a los corrillos del Consejo de 
Indias, conocia y estudiata todo este extenso material histörico. Cualquier 
lector sin prevenciön, quedara impresionado por la enorme cantidad de docu- 
mentos que cita y transcribe en su «Historia». Varias veces (2, Proposiciön 26, 
248) alude en sus tratados a los archivos que existen en el Consejo. Siguiendo 
la pista de los datos referentes a la Nueva Granada en la «Brevisima Destruc- 
cion», pude constatar que Las Casas habia leido o conocia detalladamente 
varios de estos informes y probanzas. Asi, por ejemplo, cita (4, II, 51) sin 
nombrar al autor, como de costumbre, apartes de la carta que escribi al Con- 
sejo el Obispo Juan Fernandez de Angulo, como ya hemos visto. De otras 
noticias (Ibid, 74) se desprende que Las Casas habia conocido la probanza 
que hizo en Santa Marta el gobernador interino Jerénimo Lebron contra el 
licenciado Gonzalo Jimenez de Quesada y Hernan Perez de Quesada (AGI, 
Justicia 1123, ano 1541); la probanza hecha por Pedro de Sotelo sobre la 
muerte de Saxajipa, segundo cacique de Bogota (AGI, Escribania de camara 
1006 A); la probanza sobre la muerte del cacique Duitama (que no se ha encon- 
trado hasta ahora); y tambien el pleito que hizo Gonzalo Jimenez de Quesada 
a Lazaro Fonte (AGI, Justicia 1123, ano 1538). Ademas, estuvo al tanto, segün 
parece, de los informes que mandaba el licenciado Armendariz desde el Nuevo 
Reino de Granada sobre la oposiciön que allé hicieron contra la implantaciön 
de las Nuevas Leyes. 

Naturalmente todos estos datos son acusatorios, pues el buen tratamiento 
de los indios o concordia entre los conquistadores, no tenian porqué ser objeto 
de juicios o pleitos. Pero no por esto hay razon de considerarlos como falsos, 
ni a Las Casas como un mentiroso. Creo que en la mayoria de los casos el 
caracter ficticio que algunos historiadores y juristas atribuyen a las alusiones 
historicas de los tratados lascasianos, y que se agrava aün mas con el ano- 
nimato en que aparecen frecuentemente los protagonistas, se debe a la falta 
de estudio de las fuentes directas que aun hoy se conservan en gran cantidad 
en los archivos espafioles y que utilizö Las Casas en sus escritos para ilustrar 
la justicia de su lucha en pro del indio. 

A mi modo de ver la ünica forma de luchar eficazmente contra la «Leyenda 
Negra» es realzar la popularidad y la expansion que tuvieron la ideas Las- 
casianas en la Espana del siglo XVI, ideas de las que estaba imbuida una 
buena parte de la generacion nacida en las postrimerias del siglo XV y princi- 
pios del XVI, compuesta de acérrimos y valientes defensores de los valores 
perennes de la dignidad humana, cuando el arrollador movimiento conquis- 
tador los hacia peligrar, negandolos a los habitantes de todo un Continente. 
Era el reverso de aquel grupo de hombres que con no menor arrojo y des- 
precio por la vida forjaba un Imperio para Espafia y una Patria para los 
espafioles. No es exacto presentar al arrogante soldado, que con su lanza 
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ensarta a tres indios desnudos, como el prototipo del espanol del siglo XVI. 
Es tambien español, y yo dirfa mejor español, aquel desconocido provisor del 
Obispo de Popayan, que, llegado a Santafé con intenciön de pedir en la Real 
Audiencia protecciön para los indios, exclama (AGI, Justicia 603—2813): 
«Y otrosi digo, que poniendo, Vuestra Alteza remedio en lo por mi dicho o no 
lo poniendo, me volveré a residir en el dicho Obispado en mi oficio... Y si 
los. amigos y devotos del dicho licenciado Briceno nos matasen, al dicho 
Obispo y a mi, segün se contiene en las dichas informaciones, digo que la 
sufriremos y pasaremos con toda paciencia, por amor de Dios, Nuestro Senor, 
y porque conforme a su Sacro Evangelio y al ejemplo que did a este mundo 
somos obligados a padecer.» 

;Por qué glorificar a aquel espanol, que a cambio de oro, perlas y esmeral- 
dad entrega al ignorante indio, espejuelos, vidrios verdes y baratijasy, y olvi- 
dar a este ‘ignoto procurador ante la Real Audiencia de Santafé que escribe 
a las Casas (AGI, Santafé 1249): «Tengo que dar aviso en favor de estos indios, 
pues verdad es lo que digo y trato, la cual... se ha de llorar en mi hasta 
morir... Vuestra Señoria sabe — continua — cuan odiados son todos los que 
favorecen a estos indios; pues esta y la otra vida se arriezgan. Pero mi celo 
solamente es servir a Dios y aprovechar a mi projimo... Pondré la vida por 
ellos y usaré en la defensa de ellos lo que vuestra Señoria enviare a mandar 
y yo pudiere. Pues, siquera, pudiera haber tenido, comprado, o en otra 
manera, repartimiento de indios con harto provecho, y que no lo he querido, 
aunque padezco trabajos con los indios, ni lo quiero jamas.. .» 2 

2Como no considerar buen espafiol a aquel oscuro dean de la Iglesia de 
Cartagena quien en 1542, en presencia del mismo teniente del gobernador no 
retrocede en exclamar (AGI, Santafé 1249): «jEs cosa de burla lo que aca 
pasa, no castigan a nadie! Prendi a un vecino de esta ciudad porque tratö mal 
a unos indios, atandolos y haciendoles otras vejaciones, entre los cuales azoto 
a uno, y de los azotes muriö. Remitilo al teniente de gobernador. Pensé que 
lo castigara en condenarle en 200 castellanos para la Camara y obras pias, 
que era hombre que tenia; condenölo en 25 castellanos, por una muerte de 
un indio muy averiguada y pregonada. jLo que aca pasa todo es cosa de 
burla! Muy gran descuido tenemos todos. jDios lo provea!», todo esto sin 
preocuparse por las sanciones que pudiera acarrearle? 

Es tambien un gran espafiol aquel Las Casas que en el siglo XVI, en las 
mocedades del imperialismo europeo que comenzaba a extenderse por los 
continentes habitados por hombres primitivos, pudo decir enfrentandose a 
compresibles desmanes, esta valerosas palabras: «Las leyes y reglas naturales 
y del derecho de las gentes, son comunes a todas las naciones cristianas y 
gentiles y de cualquier secta, ley, estado, color y condiciön que sean, sin 
ninguna diferencia.» (4, I, 335.) 


Notas 


1. Las obras que se pueden aducir para comprobar las funestas consecuencias de la 
obra de aculturaciön durante la Repüblica son escasas, pues la historia indigena 
del siglo XIX y del presente esta atin por escribir. 

Tres ensayos referentes a los indigenas de Colombia fueron publicados por el autor 
(9, 10/11). Un extenso trabajo sobre la tribu Andaki y otro sobre la historia de la 
civilizacion en la Selva Amazönica Colombiana, estan atin inéditos. Tambien lo 
esta todavia la Colecciön de Dodumentos Referentes ala Con- 
quista del Nuevo Reino de Granada, seleccionada por el autor en 
el Archivo General de Indias de Sevilla por encargo de la Academia Colombiana 
de Historia que contiene mucho material para el estudio de las verdaderas rela- 
ciones que existieron entre el indio y su conquistador en el Nuevo Reino de 
Granada, durante la época colonial. 

En dos ocasiones resume asi esta idea A.-M. Fabié (8, 1, 275): «Lo que sucediö fuc 
que los efluvios de los europeos eran una atmösfera de muerte para las demas 


D 


Fray Bartolomé de las Casas, exponente del movimiento usw. DNS 


eee > (Ibid, 392): «Hay que reconocer que por una misteriosa ley de la Historia, 
‚Tazas superiores aniquilan a las inferiores con que se ponen en contacto.» 
. Asi escribe Fray Bartolomé de Las Casas sobre estos informes que vienen de 
Ultramar (4, IV, 167): «Todo esto es fingir novelas como los nuestros en estas 
tierras Siempre contra estas Naciones suelen...» 
Dice Cieza de Leon en su carta a Don Felipe, presentändole la Cronica del 
ee ru: «Por ser io mas — de otros historiadores — fantasiado y cosa que nunca 
> 
Conzalo Fernandez de Oviedo dice (14, 4): «Y sera a lo menos lo que yo escribiere, 
historia verdadera y desviada de todas las fabulas en que en este caso otros escri- 
tores... han presumido escribir... por informacion de muchos y diferentes 
juicios ... Por cierto yo veo cosas escritas desde España de estas Indias, que me 
maravillo de lo que osaron los autores decir de ellas, siendo tan desviadas de la 
verdad como el cielo de la tierra...» 
Las citas de los diferentes historiadores demuestran la confusion que hubieron de 
producir los informes contradictorios separado que, en verdadera avalancha, 
llegaban de Ultramar, informes que aun actualmente forman la base de algunas 
«polemicas» bizantinas. Asi por ejemplo, un conocido historiador español (1, 50) cita 
la carta de Las Casas a Miranda del afio 1555, en que Fray Bartolomé, basandose 
en la vida de los indios culturalmente avanzados del Perü y Méjico, dice: «plugiese 
a Dios que en lo que toca al temporal regimiento, Espafia estuviese tan bien regida 
y tuviese tan buena policia... como en las Indias». 
El Padre Bayle crée refutar a Las Casas con el informe que muchos años antes, en 
el ano 1525, hizo Fray Tomas Ortiz sobre los indios primitivos de las costas de 
Cumana: «Los hombres de Tierra Firme comen carne humana, etc.» Asume el 
historiador moderno la misma actitud que sostuvo Fray Pedro Simon a principios 
del siglo XVII, cuando adopto aquella famosa diatriba de Fray Tomas en el prölogo 
a sus «Noticias Historiales» como demostraciön de la general «bestialidad» de los 
indios (15, I, 7). 
. El que la legislacion indiana se creara posteriormente a los hechos histöricos 
que pretendia reglamentar, es una condiciön que ayuda a comprender su caracter 
y su fracaso. Basta decir que la instituciön de la encomienda, introducida en America 
desde 1495 en forma de «repartimientos» y oficialmente en 1503, recibio su formali- 
zacion legal tan solo entre 1540 y 1550. La esclavitud indigena practicada ya desde 
1492, recibiö una insuficiente reglamentaciön cincuenta afios mas tarde y no ceso 
practicamente hasta bien entrado el siglo XIX. El tributo introducido en las Antillas 
en 1495 solo fué tasado en la segunda mitad del siglo XVI, y aün entonces, no 
generalmente. Asimismo, la obra de evangelizaciön de los indios, practicada desde 
el segundo viaje de Colon, fué reglamentada mucho después. 
. No era la «maldad» de los espafioles que produjo esta técnica de la conquista, sino 
las condiciones en que se efectuaba. Las mismas condiciones que obligaban a los 
espafioles a ocupar las tierras de los indios, desplazandolos de sus territorios, pro- 
ducian idénticas formas de ocupaciön en las luchas precoloniales entre algunas 
tribus indigenas. Al preguntarse a los Muzos (tribu vecina de los Muiscas en la 
Altiplanicie de Bogota) sobre la forma en que guerreaban con los Muiscas, contestan 
(AGI, Patronato 196, Ramo 16): «...y asi como iban ganando la tierre a los indios 
Moscas, asi se iban remontando en ella, gozando de las labranzas, labores y rozas 
que ganaban a los contrarios; y asi cada parcialidad — de los Muzos — se quedaba 
con lo que mejor le parecia». 
. «Acodiciar» al indio para que ofreciera su mano de obra en el mercado libre de 
brabajo, es ccsa que solo se logrö en el siglo XVIII, cuando por falta de tierras 
y abrumadores impuestos coloniales, junto con el general empobrecimiento de los 
residuos de la poblaciön indigena de América, el indio tuvo que alquilarse para 
subsistir (11, 94). La creencia de muchos, incluyendo al mismo Fray Bartolomé de Las 
Casas en su primera época (8, I, 72), de que a cambio de abalorios y otras baratijas 
europeas se podia haer trabajar al indio, se debiö a las primeras «transacciones 
comerciales» con los indios americanos y desapareciö muy pronto, 
. Hacia 1570 logra burlar la vigilancia de las autoridades coloniales de Santafe un 
cacique de Turmequé, Don Diego de Torres. Acusado de revoltoso en el Nuevo Reino 
de Granada, pasa clandestinamente a Santa Marta y luego de vagar varios años por 
Cuba, La Espanola y otras islas antillanas, llega a Espana. Alli pasa varios años en 
la carcel, acusado por la Real Audiencia de Santafe, la que pide su extradiccion. Su 
expediente {AGI, Patronato 196, Ramos 7 y 8) le muestra como un fervoso «nacio- 
nalista», orgulloso de su raza y de su casigazgo y acusador terrible de las practicas 
coloniales. Su exposiciön ante el Consejo sobre lo acontecido en la Nueva Granada 
y los remedios que propone son de filiacion lascasiana. 
_ Ya Cristobal Colon decia en su memorial a los Reyes Catölicos (4, III, 190): «... que 
los indios de esta Isla Espafiola son la riqueza de ella, porque ellos son los que cavan 
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y labran el pan y las otras vituallas a los cristianos, y les sacan el oro de las minas, 
y hacen todos los otros oficios y obras de hombres y bestias de acarreo.» 

En forma poética y mas dramätica pone Juan de Castellanos en boca de un indio de 
Antioquia las siguientes palabras: 


«Cesen, cristianos, cesen las matanzas 
que sangrientos estais hasta los codos. 
Dejad algunos que hagan labranzas, 

de que comais; y que comamos todos...» 


. Este temor se desprende ya de la instruccion dada a Niño de Guzman (AGI, In- 


diferente 415, II, 40) que exterioriza la preocupaciön del gobierno de que «algunas 
personas de las que en tiempo de las comunidades fueron culpados en los levan- 
tamientos pasados, se trasladaron a Méjico... y no se espera que harän buen fruto 
en cosas de nuestro servicio...». Se ordena vigilarlos y se pide informacion sobre 
sus actividades. 
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Ein arhäologischer Beleg für das vorkolumbische Auftreten 
der Robbenhaut-Balsa an der Nordküste Chiles 


Von 


Hans Becher 
Mit 2 Abbildungen 


Im Besitz des Hamburgischen Museums für Völkerkunde und Vor- 
geschichte befindet sich eine Schale aus rotem Gestein in Form einer Balsa 
die als ein bisher einzig in ihrer Art vorhandenes Objekt betrachtet cle 
kann {Abb. 1). 

Das Gewicht des betreffenden Stückes beträgt 2820 g bei einer Länge von 
26 cm, 14,4 cm Breite (in der Mitte gemessen) und 10,4 cm Stevenhôhe. Uber 


Abb. 1. 


das Material liegt nach der Herstellung eines Dünnschliffs folgendes Gut- 
achten des Mineralogisch-Petrographischen Instituts der Universität Ham- 
burg vor: 

„Das ,chilenische Steinschiff‘ besteht nicht aus einem gebrannten Ton oder 
einem irgendwie andersgearteten Kunstprodukt, sondern aus einem zersetzten 
glasigen basischen bis mittelsauren Eruptivgesteinstuff. 

Die Hauptmasse des Gesteins ist optisch isotrop. In untergeordnetem 
Maße ist eine schwache Doppelbrechung vorhanden. Die Einsprenglinge, teils 
gerundete, teils schlauchförmige Einbuchtungen aufweisend, sind meistens 
vollständig chloritisiert. Zuweilen sind sie auch ersetzt durch ein Gemenge von 
wasserhaltigen Eisenoxyden. Anzeichen von fluidaler Struktur und von scharf- 
kantigen Mineralbruchstücken sind vorhanden. Freier Quarz wurde nicht 


258 Hans Becher: 


beobachtet, so daß man wohl das Gestein als einen zersetztenAndesit- 
tuff bezeichnen kann!).” 

Im ganzen gesehen entspricht die massige, breit ausgebauchte und all- 
gemein abgerundete Gestalt des Bootes diesem schweren Gestein. Auch die 
beiden ausgezogenen und aufwärts gerichteten Steven zeigen gewölbte und 
nur geringfügig abgeflachte Enden. Eine tiefe Einkerbung, die vom Buginneren 
ab entlang der Außenseite unter dem Fahrzeug hinweg bis wieder zum Heck- 
inneren verläuft, teilt die Außenwände in zwei Hälften. Die über 3 cm tiefe 
Aushöhlung mit ihren glatten, senkrechten Wänden und ebenem Boden erfaßt, 
nicht den gesamten Innenraum, sondern erscheint im Umriß wie eine Ellipse, 
deren Schmalseiten eingezogen sind. Das heißt, vor dem Steven wurde jeweils 
eine Plattform in Höhe der Bordwände ausgespart. Auf diesen Flächen hockt 
beiderseits eine etwa 3,5 cm hohe menschliche Figur mit angezogenen Beinen. 
Die zwei verhältnismäßig kleinen Gestalten sitzen sich aber nicht gegenüber, 
sondern sind hintereinander angeordnet; jeder umfaßt einen auf den Knien 
ruhenden, kurz hinter den Händen abgebrochenen Schaft. Unter den breiten 
Beinen befindet sich eine horizontale Durchbohrung (Durchmesser: 0,7 cm). 
Abgesehen von den stempelartig erscheinenden Unterschenkeln und den an- 
gewinkelten Armen — als kleine Wülste an den Leib angepreßt — sind die 
Körperformen im einzelnen nicht ausmodelliert. Finger und Zehen der extrem 
großen Hände und Füße werden lediglich durch parallel eingeritzte Striche 
angedeutet (alle fünf Finger liegen über dem Schaft!). Auch der Kopf zeigt 
geringe Bearbeitung. Das Gesicht besteht aus einer abgeplatteten Fläche in 
Form eines Halbkreises mit ausgesparter Nase. Augen und Mund dagegen 
fehlen. An den Seiten soll ein waagerecht abstehender kleiner Knubben Ohren 
oder Ohrschmuck angeben. Die Abflachung der Schädeldecke und Umrißform 
des Gesichtes sowie die Tatsache, daß der breite Kopf ohne deutlichen Absatz 
in den gedrungenen Körper übergeht, läßt auf eine dargestellte Umhüllung 
mit Stirn- und Kinnbinden samt Nackentuch schließen. 

Figürliche Abbildungen finden sich ferner an den Außenwänden. Beider- 
seitig wachsen aus diesen gleichfalls geglätteten Flächen zwei Fische etwa 
1,8 cm plastisch hervor. Die einzelnen Tiere, jeweils in 5,5 cm Abstand von 
der seitlichen Mitte der Balsa auftretend, hängen mit den Schwänzen nach 
unten und nehmen in ihrer Länge fast die gesamte Bordhöhe ein, die an der 
niedrigsten Stelle ungefähr 5,5 cm beträgt. Alle vier lanzettförmig gestalteten 
Figuren sind mit einem gekerbten Maul und großen kreisrund eingebohrten 
Augen versehen. Während aber auf jeder Seite eines der beiden Exemplare 
eine glatte Oberfläche und keine weitere Bearbeitung aufweist, besitzt das 
andere Stück deutlich abgesetzte Rücken- und Seitenflossen mit eingeritzten 
parallelen Strichen. Abgesehen davon sind jedoch diese Fische ihrer Gestalt 
nach durchaus charakteristisch dargestellt. Es handelt sich um die Nachbildung 
von zwei Arten, wie sie vor der nordchilenischen Küste häufig gefangen 
werden. Die glatt ausgeführte Form läßt sich als Diodon hystrix L. (von der 
chilenischen Küstenbevölkerung ,,Erizo" genannt) bestimmen, während das 
andere Objekt zur Gruppe der Graus nigra Philippi oder „Vieja negra” (volks- 
tümliche Bezeichnung) gehört?). Im übrigen stehen sich die übereinstimmenden 
Arten an der Steuer- und Backbordseite diagonal gegenüber. 

Hinsichtlich der Stammes- und Kulturzugehörigkeit des Herstellers, des 
Alters und der Verwendung der Stein-Balsa ist nichts bekannt. Sie wurde 
während des Pflügens auf der Nordseite des Rio Coquimbo im Alto vassol, 
18 km von La Serena, Nordchile, entdeckt und stellt somit einen archäo- 
logischen Einzelfund dar. 


1) Das Gutachten gab Herr Dr. A. Schröder vom obengenannten Institut ab, dem ich hierfür meinen 
verbindlichen Dank aussprechen möchte. 


REED h. c. Erna Mohr vom Zoologischen Institut der Universität Hamburg war so freundlich, 
die Fische zu bestimmen, wofür ich ihr meinen ergebenen Dank ausspreche. 
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Über die ehemalige Bevölkerung des erwähnten Gebietes liegen nur spär- 
liche Angaben vor. 

"We know from archeological work that prior to the Spanish occupation 
of Chile, beginning in 1535, the Coast of the desert area from Arica southward 
was occupied by people with a combined fishing and agricultural economy. 
There had been a succession of cultures, each somewhat more advanced than 
the preceding. This succession is most clearly traceable in the northern portion 
of the Coast. The lack of arable land precluded the development of large 
settlements, while other factores further delimited the cultural development. 
The Spaniards, seeking either mineral wealth or lands suitable for agricultural 
development, found nothing in the possessions of the Coastal people to arouse 
ae cupidity or interest, hence the early records are devoid of pertinent 
data *)." 

Bird, der diesen Äußerungen einige ältere Quellen der Kolonialzeit anfügt, 
bemerkt abschließend: 

“Such vague references convey little concrete information except that 
the Coastal folk were recognized as small group variously termed Chango, 
Chiango, or Chaonco, with no clue as to the origin of the name; that they were 
nomadic, with families ranging along as much as 150 miles of coastline; and 
that they had established early contacts with the Spaniards wich did not 
materially alter their way of life4)." 

Ausführlichere Mitteilungen finden sich in Berichten einzelner Forscher 
aus dem 19. Jahrhundert. Aber auch ihnen zufolge kann das Erscheinungsbild 
der genannten Volksgruppe nur verschwommen erfaBt werden. Philippi halt 
die Chango für eine unabhängige Bevölkerung an der Küste von Huasco bis 
Cobija (1853—54) *). D'Orbigny spricht direkt von einer ,,Chango-Nation” und 
nimmt an, daß sie einst sehr mächtig gewesen sei®). Bollaert dagegen schreibt: 
"I could not discover that they constituted a distinct tribe ’).” Tatsächlich dient 
in heutiger Zeit der Name ,,Chango” als allgemeine Bezeichnung für die 
ärmeren Bewohner der chilenischen Nordküste, denn „the Chango have long 
ceased to exist as an ethnic or cultural group)". 

Es fallt auf, daB eigentlich nur ein Kulturelement der Chango immer wieder 
das Interesse aller Reisenden erweckte, die Robbenhaut-Balsa. Hiertiber liegen 
viele Berichte vor, sowohl iiber das Material, als auch tiber die Bauweise und 
den Verwendungszweck. Gualterio Looser®), der in einer ausgezeichneten 
Arbeit alle diesbezüglichen Beschreibungen und Abbildungen zusammengefaßt 
hat, hält sie für eine Erfindung der Chango"). 

Daher war es auf Grund des Fundortes auch naheliegend, anzunehmen, daß 
es sich bei dem Steinboot um eine Nachbildung der Robbenhaut-Balsa handeln 
könnte. Ein Vergleich mit den von Paris'!@), Philippi''), Lothrop'?) u.a. Autoren 
(s. Looser) beschriebenen und abgebildeten Originalen bestätigte diese Ver- 
mutung. Das Modell aus dem roten Andesittuff besitzt dieselbe Form (Abb. 2, 
nach Philippi 1860, Tafel 8): zwei aneinandergebundene Robbenhaut-Zylinder 
(beim Original mit Ocker rot gefärbt), deren zugespitzte Enden nach oben auf- 
gebogen sind. Man erkennt weiterhin die Plattform mit den beiden hinterein- 
andersitzenden Ruderern. Ebenso ist auch die, durch das Zusammenbinden der 


3) Bird, J. B., 1946, S. 595. 
4) Bird, J. B., 1946, S 595/96. 
5) Philippi, R A., 1860, S. 42/43. 

6) D'Orbigny, 1835/47, nach Bollaert, W860, 25-2172; 
7) Bollaert, W., 1860, S. 172. 
\ Bird, J; Bi, 1946, 'S. 595. 

9) Looser, G., 1938. ; 3 < 4 

10) Nach seiner Meinung ist ihr Ursprung auf die Binsen-Balsas zurückzuführen, die an dieser 
Küste ebenfalls in Gebrauch waren. (Looser, G., 1938, S. 264.) 

10a) Paris, M. E. 1841, S. 150/51, Taf. 130. 

11) Philippi, R. A., 1860, S. 43, Tafel 8. 

12) Lothrop, S. K., 1932, S, 241—244; Fig. 4 u. 5.; Tafel XX. 
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Bird bedauert mit Recht, daB die Robbenhaut-Balsa nicht archäologisch 
belegt ist !*). Durch das Steinboot von La Serena wird aber wenigstens ersicht- 
lich, daß die Indianer solche Flöße schon in vorspanischer Zeit gekannt haben 
mußten. Für den Fall, daß noch ein Zweifel an der Echtheit des Stückes ge- 
äußert werden könnte, wird ein Gutachten von Herrn Professor Dr. Max Uhle 
angeführt, der es im Juli 1939 anläßlich eines Besuches im Hamburger Volker- 
kundemuseum besichtigte: „Bei einem Besuch des hiesigen Museums für 
Völkerkunde habe ich ein Objekt aus rotem Gestein gesehen, ca. 25 cm lang, 
das die Form einer in alter Zeit an der chilenischen Küste üblichen Doppelboote 
hat, mit voller Ausarbeitung der Figuren, in Form der ursprünglichen Be- 
mannung. Das Objekt ist nach Technik und typischer Form unter allen Objekten 


Abb. 2. 


altchilenischer Kultur so eigenartig, gibt dabei zugleich einen so überzeugen- 
den Eindruck der ältesten Schiffahrtskunst an dieser Küste, daß ich es nach 
meiner wissenschaftlichen Überzeugung unbedingt für präkolumbisch halte ")." 

Das Boot, der Stil der Figuren und Fische läßt auf den ersten Blick 
Beziehungen zu vorkolumbischen Kulturen Perus vermuten, da Darstellungen 
von Balsas mit sitzenden und knienden Fischern auf Gefäßen, Holzschnitze- 
reien und Geweben sehr häufig sind 1%). Das charakteristischste Gegenstück 
zeigt die figürliche Schnitzerei eines Rasselstabes aus Trujillo !?). Die beiden 
Fischer sitzen in diesem Falle ebenfalls hintereinander und nicht, wie es sonst 
häufig zu sehen ist, gegenüber !®). Die Kopfform der Ruderer ähnelt einer Ton- 
maske von Pachacamac !?) und Körper- und Kopfform einer menschlichen Figur 
aus Bronze, die im Hochland von Cuzco gefunden wurde), Eine gewisse Ahn- 


Bird, J. B., 1946, S. 597. 

Gutachten von Herrn Prof. Dr. Max Uhle, vom 2. VIII. 1939. 

Schmidt, M., 1929, Abb. 155, 423 (2), 475 (2), 495, 496 (2), 500 (1), 513, 514. 
Ubbelohde-Doering, 1952, Abb. 58, oben links; 59. 

Schmidt, M., 1929, S. 423, Abb. 2. 

Schmidt, M., 1929, S. 155, Abb. 2. 

Schmidt, M., 1929, S. 293. 

Schmidt, M., 1929, S, 378. 
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lichkeit zur Schalenform des Bootes zeigt schließlich eine Steinschale mit Tier- 
figuren, ebenfalls aus Cuzco stammend ”), 

Bei der näheren Betrachtung der „Stein-Balsa‘ fällt aber auf, daß sie, ihrem 
Vorbild entsprechend, an beiden Enden hochgebogen ist, während bei allen 
bekannten Nachbildungen von Binsen-Balsas in Peru das hintere Ende stets 
abgestumpft ist. 

Da auf Grund von Loosers Forschungen?) die Verbreitung der Robben- 
haut-Balsa von Ica in Perü (Acosta) bis zum Rio Bio-Bio (Poeppig) reichte, ist 
es bemerkenswert, daß weder in der reichhaltigen peruanischen Steinkunst 
noch in der Keramik und Weberei eine solche Nachbildung auftritt. 

Mit Recht kann daher die „Stein-Balsa'' von La Serena als eine Besonder- 
heit der chilenischen Archäologie betrachtet werden. Ob der Künstler bei der 
Herstellung von der Inka-Kunst beeinflußt war, läßt sich vermuten, jedoch 
nicht beweisen, da in Chile leider Vergleichsmöglichkeiten fehlen. Nach Horn- 
kohl**) sind bisher nur sechs anthropomorphe Steinidole durch Publikationen 
bekannt geworden. Das von ihm beschriebene Idol aus Tilama wurde zwar in 
der gleichen Provinz wie das Steinboot gefunden, aber nur die Nasenform zeigt 
eine Ähnlichkeit zu der der beiden Ruderer. Bezüglich des Kopfes lassen sich 
keine Vergleiche anstellen, da der Kopf des Idols stark beschädigt ist und die 
Ruderer die schon von Cieza de Leön erwähnten festanliegenden kleinen 
Kappen tragen. 

Die Frage nach dem Alter der ,,Stein-Balsa’’, ihrem Hersteller und die Ein- 
ordnung in eine archäologische Stufe muß also zunächst unterbleiben, bis 
zukünftige Funde in Chile weiteres Vergleichsmaterial liefern können. Mit 
der Beschreibung des Bootes von La Serena soll daher lediglich ein Beitrag 
geliefert werden als Anregung für weitere Studien zu den noch so ungelösten 
Problemen der Chango-Kultur. 
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Los indios del Ecuador y sus Caracteristicas Jerolögicas 
(Resultados del examen en la totalidad de los mismos) 


Por 


Antonio Santiana 
Con 9 Figuras 


INTRODUCCION 


En Febrero de 1943 iniciamos nuestro estudio de las caracteristicas 
serolögicas (sistema A B O) de los indios del Ecuador con el examen de los 
moradores de la regiön que rodea a Quito. Poco mas tarde nos dirigimos con el 
mismo objeto a la Provincia de Imbabura y durante el ano de 1944 fueron 
sometidos a examen algunos millares de indios en las provincias de Cotopaxi, 
Tungurahua, Chimborazo, Cañar, Azuay y Loja, con lo cual consideramos 
terminado el examen serolögico de los aborigenes de la region andina 
ecuatoriana (lat 1°—5° S, long. 78° O). Con el objeto de realizar el mismo 
estudio nos trasladamos mas tarde a la regiö amazönica ecuatoriana donde 
examinamos casi un millar de indios QUIJO (Yumbos); poco despues tuvimos 
en Quito la oportunidad de examinar mas de un centenar de indios JIVARO 
lat. 3°— 5° S, long. 77°--78° O). 

En Agosto de 1950 realizamos la misma investigaciön entre los indios 
COLORADOS (lat. 1° S, long. 79° O) del Ecuador occidental y en Agosto de 1951 
entre los indios CAYAPAS (lat. 2° N, long. 79° O), cuya exposicion de los 
resultados obtenidos constituye el objeto de la presente comunicaciön. 

Con esto considerariamos terminado el estudio de la totalidad de los 
indios ecuatorianos sinö quedaran aün los AUSHIRIS (Aucas), cuyo habitat 
se localiza entre los rios Napo y Curaray que son por ahora inaccesibles dada 
su hostilidad hacia los blancos. Consideramos sin embargo, con la mayor 
certidumbre, que los 400 individuos que integran esta tribu (Blomberg, R., '49) 
deben tener una förmula serica muy semejante a la de los indios ecuatorianos 
en general y amazönicos en particular. 

Las siguientes son las instituciones que patrocinaron estos estudios: 
La Universidad Central de Quito, el Ministerio de Previsiön Social, la Facultad 
de Filosofia y Letras, el Instituto de Ciencias Naturales de la Universidad 
Central y los Laboratorios Life. 

Me prestaron, entre otros, su valiosa colaboraciön tecnica: el Prof. 
Dr. José D. Paltan, el Dr. Braulio Ramirez H., el Dr. Sixto Valdez, el Dr. Jorge 
Garcia y el Prof. Dr. Aldo Muggia. 

Los sueros hemo test que empleamos fueron preparados por el especia- 
lista Dr. B. Ramirez H. y por el Prof. Muggia, de los Laboratorios Life, de Qui- 
to, los cuales fueron siempre obtenidos en rigurosas condiciones de asepsia, 
en visperas de cada investigaciön. Empleamos constantemente los sueros 
A, By el O que, como testigo, nos did con gran fidelidad la certidumbre de 
la exactitud de los resultados obtenidos. Las tres gotas de sangre, obtenidas 
previa asepsia del löbulo de la oreja, eran colocadas sobre el porta objetos y, 
realizeda la mezcla, la placa sometida a agitaciön durante dos minutos. En 
caso de no producirse aglutinaciön (grupo 0), esta era mantenida en obser- 
vacion durante otros diez minutos. Tales precauciones, al parecer innecesarias 
con sueros que actuaban en un tiempo de 10 a 20 segundos, nos dieron en 
cambio la convicciön de la exactitud de los resultados a medida que los 
ibamos obteniendo. Cada dia, antes de empezar la investigaciOn y con 
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frecuencia durante la misma, era controlado el poder reaccional de los sue- 
ros. Estos fueron siempre guardados en cajas con refrigeraciön adecuada y 
de su buena conservaciön nos encargamos personalmente asi como de la 
lectura de los resultados. 


La selecciön del elemento aborigen era muy fäcil en un pais que como 
el Ecuador estä densamente poblado por el mismo y el cual conserva, casi 
intocadas, sus propias caracteristicas étnicas. Tal selecciön se hizo, como 
es natural, atendiendo no a los genes sing a los etnos y fué facilitada por la 
extraordinaria docilidad del indio. ecuatoriano. 


COMPOSICION RACIAL Y ANTECEDENTES ETNICOS DE 
LOS INDIOS ECUATORIANOS 


El estado del problema de establecer la composicion racial de los indios 
ecuatorianos — el cual se encuentra atin en vias de estudio — es el siguiente: 
El craneo mas antiguo y de tipo mas primitivo hallado en el Ecuador es el 
de Punin (platydolicocéfalo y oliguencéfalo) con apariencia australoide 
(Sullivan y Hellman, '25). P Rivet ('10) encontrö en Paltacalo (Ecuador sur 
occidental) algunos cräneos que, segün él, presentan el tipo Lagoa Santa 
(hipsydolicocefalo). Jijén y Caamafio (‘14) y nosotros (Santiana, ‘46) hemos 
establecido que el tipo craneolögico que prevalece entre los indios modernos 
de la region andina ecuatoriana es mesocéfalo y braquicéfalo, con mediana 
altura y capacidad. 


El tipo somätico de los actuales indios del altiplano es el que presentan 
los ANDIDOS (Von Eickstedt ‘34 e Imbelloni, 38a y 38b) septentrionales, de 
acuerdo a las investigaciones de J. Gillin (‘41) entre los indios de Imbabura, 
es decir su talla es pequefia y su complexion mesatiskelica. 


La morfologia antropolögica de los aborigenes de la amazonia ecuatoriana 
no ha sido estudiada hasta hoy, Hay que presumir. sin embargo, que correspon- 
de a la de los AMAZONIDOS. Los COLORADOS ofrecen el tipo racial de 
los andidos de acuerdo con las investigaciones practicadas por nosotros 
(Santiana, '51) y en cuanto a los CAYAPAS, los estudios de Barrett ('25) 
establecen que su estatura es corta y su cabeza braquicéfala, o sea ofrecerian 
eL canon somatico de los andidos. 


Mas estudiada ha sido la cuestiön de las afiliaciones étnicas y cultura- 
les de los aborigenes del Ecuador. Durante el periodo prehispanico estuvo 
este pais poblado por numerosas tribus que hablaban lenguas distintas en 
apariencia. Ocupando la parte mas septentrional del altiplano se encontraban 
las etnias Pasto y Quillacinga; en la Provincia de Imbabura vivia la etnia 
Cara; la region central fué ocupada por las etnias Panzaleo y Puruha y el 
sur por los Cañari, Palta y Malacato. En la region de la costa y de norte a 
sur vivian los Mälaba y Koayker, Esmeralda, Cayapa y Yumbo, Manta, Co'ora- 
do, Huancavilca y Tumbez. En la Amazonia, las siguientes tribus: Cofan, 
Quijo, Canelo, Aushiri, Gae, Semigae, Oa, Zäparo y Jivaro (aparte). Tales 
tribus presentaban ciertas diferencias reciprocas, pero estuvieron sometidas 
a determinados influencias culturales, siendo las mas acentuadas las que 
procedian del norte, en especial del area Chibcha. Del sur llegaron tambien 
otras influencias, como la Kechua, la cual se afirmö en el Ecuador a partir 
de la conquista Incäsica. De influencias amazönicas tendidas hacia el oeste, 
solo se conoce el desbordamiento Jivaro hacia la Provincia de Loja (sur del 
Ecuador). 

Muy diferente es en la actualidad el panorama étnico del Ecuador abori- 
gen. Las antiguas etnias del altiplano declinaron a partir de la conquista 
Incasica y desaparecieron despues de la conquista Española. Todas ellas fueron 
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reemplazadas por la numerosa y homogénea masa ecuatoriana andina que 
habla actualmente el Kechua. 

Las etnias de la region de la costa desaparecieron casi completamente, 
excepto los Colorados y Cayapas, de afiliaciön linguistica Chibcha y reduci- 
dos en la actualidad a dos pequefios grupos en vias de extincion. 

De las antiguas tribus de la Amazonia solo sobreviven los Quijo, Jivaro 
y Aushiri. Las demas han desaparecido o se han dispersado entre las tribus 
vecinas. Los Quijo, cuyo habitat es todavia extenso, hablan Kechua y los 
Jivaro constituyen un grupo aislado linguisticamente (Rivet, '24). 


RESULTADOS DE LA INVESTIGACION SEROLOGICA 


Para la exposicion de los mismos consideraremos no las agrupaciones 
topogräficas, como lo hemos hecho en nuestros trabajos anteriores (San- 
tiana, '44, '46 y '47) sino las etnias, haciendo abstracciön al hecho de que las 
antiguas etnias aborigenes ya no existen en el altiplano. 


Hemos examinado un total de 9.326 indios, los cuales se distribuyen asi: 


lindiosedelPalitip] anos wenn eeu 122 
Quijos SRP aE ey ee orto ns Ne? der 944 
JIVATOS EME LA ar Te eae ee ER dl 
Coloradost- ar az Pan a er er: 97 
Eayapasıın ac ste kn eee es ie en ER: 62 

Total 9.326 


Este numero, compuesto por series tupidas y homogéneas, supera en varios 
millares, como lo ha puesto de relieve el Profesor Imbelloni (‘44) al ‘‘total de 
indigenas sudamericanos investigados y publicados hasta hoy”, lo cual 
presta a estos resultados una significacion decisiva. 

Considerados estos en la totalidad de los indios ecuatorianos examinados, 
permiten su incorporaciön al conjunto serolögico sudamericano aborigen, 
como puede verse en el cuadro que presentamos a continuaciön, en el cual 
los actuales pueblos andinos aparecen descompuestos en las etnias a que 
pertenecian primitivamente. 


ABORIGENES ECUATORIANOS 
CIFRAS ABSOLUTAS Y PORCENTAJES 


O A B AB Total 
ETNIAS No. 0/0 No. 0/0 No. 0/0 No. 0/0 indiv. 
Sector Andino 
Carat leek cr eres 1754 95,44 59 3,21 16 0,87 9 0,48 1838 
PANZAl ONE 2427 94,43 102 3,97 39 1752 2 0,08 2570 
BULUR APR 1334 94,61 63 4,47 11 0,78 2 0,14 1410 
CANAL EMEA 1646 95,36 53 3,07 20 1,16 7 0,40 1726 
Paltarys er Er 546 96,12 13 2,29 8 1,40 1 0,19 568 


Suma y promedio L 7707 95,01 290077 8,52 INA 7160277005 erie 
Sector Amazönico So abies 


Oo ES 1925 — 197,091) 215: ee ABO Rees 0 A ORO 00 94 
AO CNT 111 100,00 0 0,00 022*0,00 ir 0 20:00 111 
Suma y promedio . 1036 9820 17 1,61 2 019.220 RO 00 201058 
Sector Occidental _ “god | 55 
Colorados Me. 97 100,00 0 0,00 0.570,00, 0221000 97 
Cayapass ner. 62 100,00 0 0,00 CHEN O OO ON PO, 00 62 


Suma y promedio . 159 100,00 0 0,00 0 0,00 0 0,00 159 
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Ahora bien, no es posible hacer la enunciaciön de tales resultados sölo 
mediante el empleo de las cifras brutas obtenidas, lo que, como afirma Imbello- 
ni, acusaria una condenable pobreza de perspectiva y falta de comprension 
biolögica del problema’. Estas series adquieren una importancia mucho mayor 
Si se las analiza con respecto a las figuras serologicas (r + p + q) y se las 
compara con las restantes series sudamericanas. Se encargaron de la res- 
pectiva elaboraciön los profesores Dr. José Imbelloni de la Universidad de 
Buenos Aires, Oswaldo Luis Paulotti de la Secciön “Antropologia’ del Museo 
Argentino de Ciencias Naturales y Robert Hoffstetter, de la Mision Universi- 
taria Francesa en el Ecuador. 


Las siguientes son las figuras serolögicas encontradas: 


ABORIGENES ECUATORIANOS 
FIGURAS SEROLOGICAS 


suma 
ETNIAS r jo) q lp oe jeer el 
Sector Andino 
Cara Be nt oe Pere 0,976 0,018 0,005 0,999 
Panzaleo ns I 0,971 0,021 0,008 1,000 
PEUR ARR AREA 0,972 0,023 0,005 1,000 
Sana. ee 0,975 0,017 0,007 0,999 
PAM re ee 0,979 0,013 0,008 1,000 
Sector Amazonico 
ONIOS EP Kerr. 0,989 0,009 0,001 0,999 
VAEOS Re en ven 1,006 0,— 0,— 1,000 
Sector Occidental 
Coloradosse ame. ss 1,000 0,— 0,— 1,000 
Gayapass m co) 1,000 0,— 0,— 1,000 


Si ahora consideramos no los ethnos (EOVOS) sino los genos (YEVOG), 
vemos que el material indigena ecuatoriano puede ser dividido, de acuerdo 
a la tabla clasificatoria de los aborigenes americanos elaborada por Von Eick- 
stedt e Imbelloni, en el grupo de los ANDIDOS y el de los AMAZONIDOS. 
Los Colorados y Cayapas, que constituyen una metatasis de la agrupaciön 
colombiana Chibcha, deben ser prudente y perentoriamente mantenidos por 
nosotros como un grupo independiente a pesar de sus semejanzas somaticas 
con los ANDIDOS. 

Las siguientes son las figuras serologicas que presentan estas tres agru- 
paciones, consideradas en su conjunto: 


AGRUPACIONES RACIALES ABORIGENES DEL ECUADOR 
FIGURAS SEROLOGICAS 


suma 

AGRUPACION RACIAL T p q Li EE | Individuos 

examinados 
ANAIdOS EE M Nic tune 0,974 0,019 0,007 1,000 8,112 
ANmazonidosern EN zur 0,991 0,008 0,001 1,000 1,055 
Colorados y Cayapas .. 1,000 Oi 0,— 1,000 159 
Total 9,326 


CONSIDERACION SOBRE LOS RESULTADOS 


El hecho que primero se exterioriza al considerar en su conjunto los resul- 
tados obtenidos en la totalidad de los indios ecuatorianos, son los altos 
valores absolutos del fenotipo 0 (93, 94, 95 y 96°/o) en las series andinas, los 
y Cayapas. Los valores de A son al mismo tiempo bajos en los aborigenes 
cuales ascienden a 98°/o en los Quijo y a 100°/o en los Jivaros, Colorados 
andinos (2,3 y 4°) y los de B mas bajos aun (desde 0,21 hasta 1,69 0/0). 
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Ya en tales resultados se exterioriza una diferencia apreciable entre los 
pueblos del sector andino y los amazönicos, como puede verse a continuacion: 


ANDINOS 
O A B 
95,01 3,97 1,16 
AMAZONICOS 
O A B 
98,20 1,61 0,19 
ANDINOS 
T p q 
0,974 0,019 0,007 
AMAZONICOS 
T P q 
0,991 0,008 0,001 


Las frecuencias génicas, de acuerdo a la conocida formula de R. Berstein, 
son: 

Tales resultados representan una gran homogeneidad, la cual resulta 
aparentemente de la homogeneidad del elemento humano sometido a examen 
y sobre la cual R. Hoffstetter y J. Martelly (49) han insistido con razon. Se 
advierte, sin embargo, que tanto en los Jivaros como entre los Colorados y 
Cayapas 0 alcanza valores absolutos. ;Significa esto que entre los pueblos 
andinos, que constituyen las masas mas compactas y en los cuales invariable- 
mente estan presentes los genes p y q hay una ingerencia del elemento racial 
blanco? No creemos nosotros en tal posibilidad partiendo del hecho primordial 
de la cuidadosa selecciön del elemento humano que fué sometido a examen, 
como de la distribucién homogénea del gene p entre todos los grupos andinos 
examinados y en los cuales habria sido muy dificil, como con razon Hoffstetter 
y Martelly lo han senalado, que el mestizaje hubiese actuado al mismo tiempo 
y von igual intensidad en todos esos grupos. Es seguro que los genes p y q 
estan presentes en los pueblos andinos ecuatorianos como cualidades 
bidlogicas intrinsecas y fuera de la ingerencia del elemento racial blanco, 
como lo estuvieron en los pueblos andinos del Pert en la época precolombina, 
de acuerdo con comprobaciones hechas. Por esto no nos parece justificada 
la opinion de W. Boyd ('50), quien insinua la posibilidad de que los indios 
del Ecuador hayan tenido originalmente SOLO (“only”) el grupo 0, ‘perhaps 
most of the Indians of Ecuador’, como tampoco su idea, enunciada con 
ligereza, de que muchas tribus aborigenes sudamericanas hayan poseido sölo 
el grupo 0, otras 0 y A, alguna B y tambien alguna A y B. "Such a suggestion 
would account for the uneven character of the blood groups distribution in 
South America, where it seems evident that many tribes possessed only 
group 0, others had 0 and A, one or two perhaps had some B, and some 
perhaps possessed both A and B’. Segün nuestro parecer, esa irregularidad 
en la distribuciön de los grupos sanguineos en los aborigenes sudamericanos 
se debe ante todo a la deficiencia de los estudios realizados hasta hoy, muchos 
de los cuales comprenden series pequefias o racialmente heterogéneas. Un 
hecho que desmiente esa suposiciön lo constituyen los resultados de nuestra 
investigaciön (Santiana, '46) sobre los Yahgan (indios fueguinos) en los cuales, 
separados los individuos en estado de aparente pureza racial de los mestizos, 
encontramos en aquellos el grupo 0 en vez del grupo B que se les habia 
asignado anteriormente (Rham, '31). Una vasta investigaciön serolögica sobre 
los indios sudamericanos, practicada en series no menores de 500 individuos 
estrictamente seleccionados, reproduciria con toda probabilidad y en sus 
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Figura 1. Figura 2. 


Indios de Otavalo (Imbabura), norte del Ecuador. 


Figura 3. Indios de Baeza, regiön norte oriental del Ecuador (Quijos), 
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Figura 4. Indios de Otavalo (Imbabura), 
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Figura 5. Indios de Otavalo (Imbabura), norte del Ecuador, 
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Figura 6 


Figura 8. 


India de Otavalo (Imbabura), norte del Ecuador. 


Figuras 6, 7,9. Indios de Mendez, region 
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términos generales el canon serolögico propio de los indios ecuatorianos, 
en especial los de la region andina. 

Nuestra experiencia con las amplias masas aborigenes ecuatorianas 
demuestra, en efecto, del modo mas claro la presencia simultänea de los tres 
genes en las mismas, los cuales aparecen siempre que el nümero de individuos 
examinados sobrepase los 250. Es por esto por lo que el fenotipo 0 aparenta 
tener valores absolutos en ayrupaciones pertenecientes a etnias en vias de 
extincién como los Jivaros, Colorados, Cayapas, Chunupi, Mataco, Toba, 
Guarani, Maca, etc. 


CONCLUSIONES 


1. — La formula sérica de los aborigenes ecuatorianos reproduce la 
formula sérica de los aborigenes sudamericanos en general — la inversa es 
igualmente exacta, aunque esta atin en vias de comprobaciön —, en la que 
el gene r alcanza los mas altos valores y p y q los mas bajos en escala 
descendente, respectivamente. 


2. — La presencia de los genes p y q en los aborigenes ecuatorianos 
constituye una cualidad intrinseca de ellos e independiente de todo mestizaje. 


3. — Los valores absolutos de r en los Jivaros, Colorados y Cayapas y 
en las tribus sudamericanas en vias de extinciön se deben, con toda probabili- 
dad, al escaso numero de individuos examinados. 


4. — Solo una investigaciön practicada sobre amplias y homogéneas 
series y en la cual el numero de individuos sometidos a examen no sea menor 
de 500 para cada agrupacion étnica, podra revelarnos la verdadera fisonomia 
serologica de los aborigenes sudamericanos. 
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Volkskundliches aus Nordafrika: Arbeitslieder zur Handmühle 


Von 
Wilhelm Hoenerbach 


Der persönliche, erlebnishafte Charakter orientalischer Poesie äußert sich 
häufig im Festlegen auf einen bestimmten Augenblick des Seins oder Handelns. 
Gelegenheit erscheint geradezu als ihre Ursache, Anspielung als ihr Zweck. 
Vulgärdichter binden das Wort an gegebene Festtags- und Alltagsereignisse, 
an alle Arten der Arbeit und Gerätschaft: Schöpfrad, Pflug, Dreschschlitten, 
Handmühle usw., welche die gewünschten Ansätze zum Begleitwort der den 
einzelnen Gängen entsprechenden „Arbeitslieder‘ bedeuten — Doutte!): 
chansons du travail; W. Marçais?): refrains de travailleur; Maspero SE 
chansons de plein vent. 

Die Volkskunde hat, wie Doutte&*) bereits vermerkt, die Sammlung 
dieser Arbeitslieder als lohnende Aufgabe betrieben: „Sie könnten die seit 
einiger Zeit?) üblichen klugen Theorien über das Wechselverhältnis von 
Rhythmus, Arbeit und Kunst belegen®)". W. Margais’) nennt ihre Metrik 
„auf Rhythmus und Akzentuierung begründet‘, eine gewiß zutreffende Beob- 
achtung, die das Problem der Zusammengehörigkeit von Werk- und Worttakt 
kennzeichnet. Die Gewalt rhythmischer Kommandos fördert gemeinsame 
Arbeitsgänge. Bei den Steinklopfern der Uläd Sa’id (Marokko) °) leitet ein 
gezogenes ya dschaaaah... (,0 Macht...) das Hochreißen des Werkzeuges, 
ein abschlußstarkes ...en-nebiiii (,...des Propheten‘) sein Niedersausen. 
Die Uläd b. Siba der Schiädma (Marokko) ?) lieben feststehende Wechsel- 
gesange der Schnitter in der Form: Ya dschäh Mhammed... („© Macht 
Muhammads ...” mit antwortendem Einsatz: gaddémna ‘ala rasül-lah („bring 
uns vor Gottes Gesandten‘). 

Den unterschiedlichen Arbeitsanforderungen entsprechen die rhyth- 
mischen Verhältnisse der Begleitworte. So scheint die Komposition der mah- 
lenden Schiädma - Frau !P): 


adali u-maaali ‚Meine Familie und mein Gut, 
yal-hmima yal-ghzäääl O Kotkehlchen, o Gazelle“ 


eigens zur Kreisbewegung des Laufers ihrer Handmühle zu gehören, wie des 
Steinklopfers ya...llah zur Eigenart seines Tuns. Das Schöpfradlied bei 
Maspero (S.91) unterstreicht den Arbeitsgang mit festem Zeilenabschluß 
hob ya hob (,,Hupp, hupp'). Eine Arbeit übt also auf die Form des Liedes Ein- 
fluß aus. Andererseits richtet sich diese Form nach dem herkömmlichen Vers- 
und Strophenbau, z.B. gehört das von Stumme!!) beigebrachte tripolitanische 
Mahllied als zusammengesetztes, silbisch quantitierendes Strophenlied dem 
Typus zindäli an. 

Das Rhythmische erklärt den Sinn des Arbeitsliedes keineswegs völlig, 
und wenn Doutte'?) dem Arbeitsliede auch noch „außerrhythmischen An- 
trieb im „sympathischen Mitgerissenwerden” physio- wie psychologischer 


1) Nitatee. Paris 1905, S. 157 ff. 

2) Le dialecte arabe parlé à Tlemcen, Paris 1902, S. 283. 

3) Chansons populaires ae -Egypte), Kairo 1924, S. 76—194. 

A Gy (Oly ISS We A 

5) Gemeint ist lan, u. a. M. Hartmann, Metrik und Rhythmus. PL Entstehung der arabischen 
Versmaße, Gießen 1896. 

els cig OS Gli VS. UO), 

danas O., Seas. 

8) Gewährsmann Bü Schu'aib b. Daudi, Zauia Sidi b. Hamdün (Marokko), 

9) Gewährsmann 'Abderrahmän b. Hamed aus dem Hauz, Duar ‘Ali Büha (Marokko), 

10) Nach dem angeführten Gewährsmanne aus dem Hauz, 

11) Tripolit.-tunes. Beduinenlieder, Leipzig 1894, S. 60. 

Le) EON Se UR, Ye, DAR 
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Natur nachsagt, so folgen wir ihm hierin gern: Das Wesen dieses Liedes liegt 
in seiner belebenden Wirkung auf den Arbeitenden, dessen seelische Grund- 
empfindungen als Gemeinschafts- und Berufsglied aufgeschlossen werden 
Daher eine gewisse thematische Eirheitlichkeit, von Doutt é#%) im Hinblick 
auf Marokko als „süß“, „traurig und „religiös“ gedeutet. Gerade mit dem 
Religiösen hat es seine besondere Bewandtnis: 

Gewiß wird nach allgemein menschlicher Veranlagung ein Werk durch 
Begleitworte gefördert. Allein, diese unterstützen nicht nur die Disposition des 
Wirkenden, sondern nach geläufiger Primitiv-Vorstellung auch die „Geneigt- 
heit des Objektes !#)' selbst. Die organische und anorganische Welt, eingeführt 
in den Kreis menschlicher Beseeltheit, löst ein Fluidum der Heilsamkeit (baraka) 
oder ihres Gegenteiles aus. Diese ‚magische‘ Anschauung stellt den Menschen 
vor die Notwendigkeit des Anlockens und Erwerbens überall wirksamer 
Segenskräfte. W. Marçais ) nennt als den Zweck des von ihm angeführten 
Drusch-, Wann- und Schmiedeliedes ,,die Sicherung der baraka’’. Die hierbei 
üblichen frommen Anrufe kennzeichnen alle Zusammenhänge des Feldbaues 
und an sich schon Segen bedeutenden Kornes, dessen Zerreiben auf der Hand- 
mühle zum selben Zyklus gehört. Schon die äußeren Umstände!®) gestalten 
sich oft feierlich und geheimnisvoll. Die Sängerinnen halten Zwiesprache mit 
dem altehrwürdigen Gerät, das unter ihren Händen des Tages Mahlzeit be- 
reiten hilft. Vertraulichkeiten werden ihm mitgeteilt, geheime Notrufe flehen 
es an: Ya rehayet el-hadschar... (,0 Handmühle von Stein‘). 

Zunächst bedarf es einer Beschreibung dieser rehäye, die frühe Beobachter 
aufmerksam hervorheben !7). Nach Angabe der Gewährsmänner ist das Material 
der Quern hdscher (Stein) oder süwän (Kiesel, Silex). Der hölzerne Zapfen der 
unteren Scheibe ragt in die hofra (Durchbohrung, zugleich Einschütttrichter) 
des Läufers mit Kurbel (yad er-rehä). Zum Mahlen wird das Ziegenfell (Tunis 
und Algier: roq’a, Marokko: tahhan) untergebreitet; als Auffangvorrichtung 
für das Gemahlene (dgig, tahin dial el-gemh) erscheint bisweilen auch die 
miduna im Gebrauch. Die üblichen Bezeichnungen der Quern sind reha und 
tahona. 

Während diese Handmühle bedient wird, stellt sie sozusagen den Ver- 
trauten dar. Die Singende wählt den direkten vokativischen Anruf: „O Miuhle!”, 
O Mühle fein!... © Mühle von Stein!”, oder beschreibt auch Zustand und 
Tätigkeit: „Die Mühle ist... Die Mühle macht...". Dabei bleiben nach Art 
volkstümlichen Abschweifens und Assoziierens Besitzer und Hersteller, per- 
sönliche Einfälle usw. nicht unerwähnt. Unter anderm scheint der Mühle ein 
Lob zu gebühren: „O Mühle fein, dein Mehl hat mich verwundert... Diese 
Mühle ist ergiebig.‘ Die Aufforderung, zu mahlen, ergeht an sie im Gedanken 
an den Hausherrn, dessen Zufriedenheit sie gewinnen hilft: „Mahle za fran 
für den Schwarzäugigen, mahle za’frän für den Lichtwangigen“, namentlich 
genannt als „dein Herr Chattär'. Derjenige, der sie brachte, „der Hersteller, 
der sie herstellte”, treten freundlich gegrüßt oder gesegnet in den Gesichts- 
kreis. Damit ist jene helle Note gegeben, die, wäre sie bestimmend, das Mahl- 
lied innerhalb seinesgleichen kaum hervorheben würde. Arbeitslieder muntern 
allgemein auf. 

Aber gerade Mahllieder zeigen einen Stimmungsumschlag, der sie inter- 
essant macht. In Masperos Beispiel äußert die Mahlende Unzufriedenheit: 


13) a. a. O., S. 158, Z. 10. x it | 

14) Vgl. Lévy-Bruhl, Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive, Paris 1931, S. 43 ff. 

15) a. a. O., S. 284. 

16) Sie sind ausführ C . V ‚Dahl, rbe 
in Palästina, III (1933), S. 225: „Schwermütiger Gesang begleitet öfters die eintönige Arbeit. 
sind mitgeteilt im Palast. Diwan, S. 22 ff). d $ x 

17) So erwähnt 1789 Lemprière (franz. Ubers.: Voyage dans l'empire de Maroc, Paris 1801, Sr 29) 
die Quern als Hochzeitsgabe der Familien in den Zeltdörfern der marokkanischen Atlantikküste. — Eine 
gute Beschreibung gibt Winkler, Bauern zwischen Wasser und Wüste (1934), S. 68, und Ägyptische 
Volkskunde (1936), S. 125—126, 292, 400—401. 


lich angegeben bei Doutté, a. a. O., S. 154. Vgl. Dahlmann, Arbeit und Sitte 
(Mahllieder 
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Man wies ihr die Mühle zu und wird den Nutzen davon haben. Aber diese 
Verrichtung, die schon für die Jungen eine Härte bedeutet, geht nahezu über 
ihre Kräfte: „Du machst mich von Sinnen, o Mühle, mir schmerzen die Hände 
davon !%)!'' Ähnlich klagt die Schiädma-Frau **): 


gatii: er-rehä taiyebet yidiya Sie sprach zu mir: 
Die Mühle hat die Hände mir zerschunden! 
tqéil ‘aliya [Die Mühle] wird mir schwer! 
el-lil twil ‘aliya Die Nacht erscheint mir lang! 
la smaha lummi Nie sei meiner Mutter verziehen, 
elli kanet heila liya. die mich mit List [zur Ehe] hat gebracht! 


Der innere Groll der „armen Geschöpfe” (Doutté) entladt sich gegen 
das Mahlen auf der Handmühle, ein strenges, unerbittlich zugewiesenes Los”®). 
Die Frau erfüllt mit dem Getreidemahlen ihre schwerste Pflicht*!). Ihr Leben 
bedeutet Resignation, Arbeit — Arbeit als Folge der Ehe — Ehe ist es, was im 
Grunde mißfällt! Die Frau betrachtet sich als überlistet, in ihrer Unerfahrenheit 
ein Opfer der Familienränke. Einer Einwilligung der Tochter zur Ehe *) bedarf 
es durchaus nicht allgemein. „Sie muß den Mann nehmen, den der Vater für 
sie bestimmt 3)‘, „das Mädchen wird um seine Ansicht nicht gefragt ”*)“. 
Den eigentlichen Inhalt des Mahlliedes bildet das zu späte Bedauern der 
Verheirateten. Douttés Beispiel?°): „Ich verzeihe nicht meiner Mutter — 
noch dem, der bei meiner Hochzeit zugegen war — der den Kadi und die 
Zeugen brachte‘, paßt gut zum obigen Text des Gewährsmannes. Den Schmerz 
ungestillter Lust bei einer unglücklich Verheirateten erträgt nicht einmal die 
steinerne Mühle, über die das Lied ergeht (Stummes Beispiel). 

Wo die Unzufriedene ihr Sinnen auf heimliche Liebschaft richtet: 


dschiba dschiba ya mäsreb el-hänüt... 
Fuhr’ ihn herbei, führ’ ihn herbei, o Pfad zum Laden... 


beginnt das Motiv der Liebe überhaupt, der Trennung und des Ferneseins und 
damit ein allgemeiner thematischer Zyklus. Die Leidtragende ist nicht unbe- 
dingt Ehefrau. Der häusliche Gedanke kann in den Hintergrund treten und das 
Lied Stimulans zur Arbeit schlechthin sein. Oft bejammert auch nur die alte 
Dienerin oder schwarze Sklavin ihren unglücklichen Stand oder bekundet der 
Herrschaft ihre Ergebenheit. Immer aber spricht das Gefühl einer besonderen 
und wichtigen Ableistung mit, die kein Stocken und Unterbrechen duldet: 
„Unerhört... Die Mühle im Stich lassen?... Sünderinnen!?°)' „Sie ist von 
Gott gesegnet *’)!" Sie hat in der Phantasie des Volkes °®), in seinen Erzählungen 
und Legenden ihren Platz. 

Z.B. wird eine Situation, ein Einzelfall gesetzt, woran sich das Lied an- 
schließt und lebendig erhält: Die Mahlende?*) beobachtet über ihrer nächt- 
lichen Beschäftigung das Einschlüpfen von Dieben in leere Getreidesäcke 
und weckt und warnt durch den improvisierten Text ihres Mahlliedes das 
Haus (man denke an ‘Ali Baba und die vierzig Räuber): 


18) Bei Doutte, a. a. O., S. 156. 
19) Nach dem angeführten Gewährsmanne aus dem Hauz. 


20) Über das Ermüdende dieser Arbeit vgl. Ubach und Rackow, Sitte und Recht in Nordafrika 
(1923), S. 172 (Gewährsmann von den Uläd Näil, Algier). 


21) Vgl. E. Pelissier de Reynaud, Annales Algeriennes (1854), III, S. 441. 
22) So bei den Ida ü Zäl (Marokko), Vgl. Ubach u. Rackow, a. a. O., S. 20. 
23) So bei den Ulad Nail, vgl. Ubach . .., a. a. O., S. 178. 

24) So bei den Hamämma, Tunis. Val AUDE aa 10 192750 

25) a. a. O., S. 156. 


à ral Weibliche Entrüstung im Duar, bei J. Pommerol, Une femme chez les Sahariennes (Paris o. J.), 


27) Bei Pommerol, a. a. O., S. 328. 
28) Vgl. Winkler, Volkskunde, S. 401. 
29) Erzählung eines Gewährmannes aus Bizerte. 
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lilla qeiyim sidi Herrin, wecke meinen Herrn! 

u-sidi ma yefhémschi Doch mein Herr versteht nicht. 

dizz! ghrara temschi Husch! Ein Getreidesack geht dahin, 
bla sägin bläschi. ohne Beine, ohne irgendein 


(Glied zur Fortbewegung). 


Nicht allein, daß Arbeitsvorgänge zu dichterischer Komposition führen — 
diese Komposition greift bisweilen eine wirkliche oder angenommene Episode 
(Märchenmotiv) auf, schildert sie, spielt auf sie an. Wie sehr gerade diese 
besondere Geschichte als Anreiz wirkt, zeigt die örtlich verschiedene 
Variantenbildung. So singt die Mahlende in der Gegend Cherchells ?°): 


la-qamar mtahtah Der Mond leuchtet 
uin-ndschüm teschtah und die Sterne tanzen, 
le-gherära temschi u-idschi die Maltersäcke gehn und kommen 
bla ridschlin bläschi ohne Füße, ohne irgendein 
(Glied zur Fortbewegung)! 
lalla qäimi sidi Herrin, wecke meinen Herrn, 
u-ischuf had esch-schei! damit er dies da schaue! 


Die wechselnden Momente weiblicher Klage, Liebe und Diensttreue wirken 
unmittelbar und abgelauscht. Sie weisen uns eine Welt, die fiir sich besteht, 
einen Antagonismus der Geschlechter, der in der eigenen Beschäftigung, im 
eigenen Liede scharf sich ausprägt: „Nie sei meiner Mutter verziehen...!" 


In vielem ist hier eine Aufgabe für weibliche‘ Forschungsarbeit !). Der 
Eindruck, den die europäische Reisende und Wissenschaftlerin von dem Leben 
und der geistigen Eigenart der orientalischen Schwester gewinnt, ist bei den 
schwer überwindlichen Widerständen auf diesem Gebiete ein wichtiger Bei- 
trag. Die bisherigen Ergebnisse bleiben provisorisch: 1898 glaubt Frau Pom- 
merol*), daß die Sahara-Bewohnerin sich dem Manne „ungleich weiß" und 
den bestehenden Eheverhältnissen resigniert nachgibt. Der monogame Ge- 
danke, noch zu ungewöhnlich, löse vorerst ein Gefühl der Bangigkeit aus. 
Mittelpunkt hausfraulicher Beschäftigung sei das Getreidemahlen auf der 
Handmühle, Mahlgeräusch ‚das Lied des Saharaheims‘. — 1927 bezeichnet 
Frau Coichon*) die mozabitische Ehe als durch vorzeitige Heirat und 
Scheidung zerrüttet, wenn auch überwiegend monogam. Das Leben der Frau 
verlaufe ,,arbeitsam” und ‚ernst‘. „Zur Belebung der fortgesetzten Arbeit‘ 
diene ihr „unmittelbarer, ein wenig brutaler, bisweilen rührender‘ Gesang. — 
1937 findet Frau Margueritte*) die ländliche Tunesierin von Arbeit 
überhäuft, bereits als Elfjährige verheiratet und völlig im klaren über das, 
„was ihr bevorsteht‘‘. Die Härte europäischen Bauernlebens dürfe — bei er- 
schreckender Minderbewertung der tunesischen Landfrau durch ihren Mann 
— nicht zum Vergleich dienen. Die eine von den vier Frauen eines Kaid 
kenne als ihren Eheanteil nur das Mahlen auf der Handmühle! 


Derartige Beobachtungen erleichtern das Verständnis jenes eigenartigen 
Arbeitsliedes, das durch Klagen seine Arbeit fördern hilft! 


30) Gewährsmann von Cherchell (Algier). ; ; ERS 12 

31) Vgl. W. Marçais im Vorwort zu A. M, Coichon, La vie féminine au Mzab (1927), S. vii (zit 
Hesperis, 1922, S. 146, Anm. 2). 

82) ana, ©. 5. 827,887, 393395. 

35) 50010) Seg 255-299; 

34) L. P. Margueritte, Tunisiennes (1937), S. 92—93, 


Die Sammlungen des Hamburgishen Museums für Völkerkunde und 
Vorgeschichte zur Erforschung der Romania') 


Von 
Wilhelm Bierhenke 


Mit 9 Abbildungen 


Die Hamburger romanischen Sammlungen, deren Entwicklung und wissen- 
schaftliche Bedeutung, besonders für die Erforschung des romanischen Volks- 
tums, in diesem Vortrag behandelt werden sollen, reichen mit ihren Anfängen 
in die Gründungszeit der Hamburger Ethnographischen Sammlung zurück. 


I. Geschichtliches und Allgemeines 


Die Verwalter der Ethnographischen Sammlung, A. Oberdörffer 
und F. Worlée, vermerkten in ihrem ersten, im Jahre 1867 gedruckten 
Katalog nur vierzehn Stücke aus Europa. Ihre Absicht, fortan europäische 
kunstgewerbliche Erzeugnisse zu sammeln, wurde im Jahre 1879 durch das 
Regulativ der nunmehr staatlichen und , Museum für Völkerkunde" benannten 
Sammlung zunichte gemacht, welches Europa aus dem Arbeitsbereich aus- 
schloß. Erst Georg Thilenius, der im Jahre 1904 zum Direktor des 
Museums ernannt wurde, schuf eine europäische Sammlung, die jedoch als 
Teil der Abteilung Eurasien nicht kunstgewerblich, sondern mit klarer Ziel- 
setzung völkerkundlich ausgerichtet war. Die Sichtung der europäischen 
Bestände, die er im Museum vorfand, ergab für ihn mancherlei Parallelen zu 
Erscheinungsformen außereuropäischer Kulturen. Für die Lösung der zahl- 
reichen Fragen, welche die vergleichende Völkerkunde stellt, fand Thilenius 
Zeugnisse und Belege auch im europäischen Volkstum. Auf solche Befunde 
hat er später in seinen Vorlesungen immer wieder hingewiesen, und in die 
bekannte „Vergleichende Abteilung” seines Museums nahm er Belegstücke 
aus Europa auf. Die eingehende Beschäftigung mit dem Arbeitsgebiet der 
Völkerkunde, mit ihrem Verhältnis zu anderen Wissenschaften und mit den 
Aufgaben der Museen ließ ihn die Streitfrage der Völkerkunde, ob die euro- 
päischen Volkskulturen in die Sammel- und Forschungsarbeit einzubeziehen 
seien oder nicht, für sein Institut dahin entscheiden, daß sie in bestimmter 
Weise berücksichtigt werden müßten. Er sah es als die Aufgabe der Völker- 
kunde an, die Merkmale des Naturvolks bei allen Völkern aller Zeiten zu 
erforschen, gleichgültig, ob es sich dabei um ganze Völker oder nur um Volks- 
schichten handelt?). 


Damit war der Aufgabenkreis des Hamburgischen Museums für Völker- 
kunde wesentlich erweitert. Beim Aufbau der europäischen Sammlung richtete 
er sein Augenmerk zunächst anscheinend auf Sachgebiete, die für ver- 
gleichende völkerkundliche Untersuchung Stoff ergaben. So erscheinen seit 
1904 im Katalog des Museums zahlreiche Votive, besonders aus Bayern und 
Österreich. Er sammelte selbst?) oder ließ durch Beauftragte, z.B. durch den 


1) Vortrag, gehalten in Stockholm am 28. August 1951 während des Internationalen Kongresses 
für Europäische und Westliche Ethnologie. Der Text wurde durch Anmerkungen und Zusätze ergänzt. 

2) Vgl. G. Thilenius, Das Hamburgische Museum für Völkerkunde (= Museumskunde, Bhft. 
zu Bd. XI). Berlin 1916, S. 16 ff., bes. S. 23ff.; ferner M Haberlan dit sin? GPS chants: 
Illustrierte Völkerkunde, Bd. II, 2. Stuttgart 1926, S. 1 ff.; Fritz Kraus e, Völkerkundliche Museen. 
In: Bericht über die 51. Tagung der Deutschen Anthropologischen Gesellschaft vom 5.—9. 8. 1930 in Mainz. 
S.-A. aus der Mainzer Zeitschrift, Bd. 26, 1931, S. 10 ff. Zu Thilenius' Ansicht über das Verhältnis der 
Völkerkunde zu Vorgeschichte, Ägyptologie usw., vgl. seine obige Schrift S. 25 f. 

3) In einem ausführlichen Brief vom 21.9.1907 an Marie Andree-E ysn, München, die eine 


alpenländische Sammlung für das Museum zusammentrug, schildert er, wie er in der französischen 
Schweiz Wachsvotive sammelte. 
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Lehrer Carl Wohlgemuth in Bozen, für das Museum ankaufen. In einer 
gründlichen Studie über „Kröte und Gebärmutter“ faßt er die Votivkröte als 
Relikt auf und sieht „eine lokale Frage der süddeutschen Volkskunde in das 
weite Gebiet der Länder verbindenden Völkerkunde ausmünden' ?), 

à Er erkannte auch die Bedeutung der europäischen „Rückzugsgebiete‘ 5) 
für die Erforschung der Kulturentwicklung. Durch Wohlgemuth erlangte er 
eine umfangreiche Sammlung aus Südtirol, erwarb in Salzburg Trachten und 
Attribute der Pongauer Perchten und durch Uuno Taavi Sirelius 
Gegenstände aus Finnisch-Lappland. 

Für den weiteren Aufbau der Sammlung war angesichts der sprachlichen 
und kulturellen Vielfalt der zu bearbeitenden Gebiete ein Fachmann unent- 
behrlich, der völkerkundliche und sprachliche Kenntnisse im gleichen Um- 
fange besaß. Ihn fand Thilenius in Arthur Byhan, der 1906 die Abteilung 
Eurasien übernahm. Nach der Ordnung des Museums waren darin die Bestände 
aus Europa, Nordafrika, Vorder-, Mittel- und Nordasien sowie die Eskimo- 
sammlung enthalten. Byhan hat die Abteilung durch Ankäufe, die Gewährs- 
männer in Nordasien, Lappland (Inari-Sammlung Julius Konietzkos) 
usw. für das Museum tätigten, aber auch durch Sammelarbeit auf eigenen 
Reisen, erheblich erweitert. Im Banat und in Siebenbürgen erwarb er 1906 
eine rumänische Sammlung. 

Bei der Sichtung und Bearbeitung im Museum ergab sich für Thilenius 
die außerordentliche Bedeutung der Erwerbungen für die Völkerkunde wie 
für die vorgeschichtliche Forschung, weshalb er den Ausbau der Abteilung 
Eurasien mit allen Mitteln zu fördern suchte. Darin stimmte er mit Karl 
Weule überein, der in Leipzig eine europäische Sammlung aufbaute. 

Bis zum ersten Weltkrieg wuchs die Abteilung Eurasien rasch. Konietzko 
sammelte bei schwedischen Lappen in Jämtland und im Gebiet von Jukkas- 
järvi, bei Bauern in Jämtland, Dalarna, Hälsingland und Smäland, in Irland, 
Schottland und auf dem Balkan, A. Dirr im Kaukasus, L. Kohl in Meso- 
potamien. Nur wenige der vielen erfolgreichen Sammler können hier genannt 
werden. Einen neuen Aufschwung nahm die Abteilung dann in den Jahren 
zwischen den beiden Weltkriegen. 


I. Die Sammlungen aus der Romania 


Als älteste Stücke aus der Romania verzeichnet der Katalog des Museums 
einzelne Gegenstände, die Geschenke von Gönnern waren, z. B. spanische 
Klappmesser und Steigbügel, das Modell einer italienischen Gondel und vieles 
andere. Schon für 1906 ist aber eine große Sammlung spanischer Votive ein- 
getragen, die Thilenius durch einen Mittelsmann®) in einer Wachszieherei in 
Barcelona erwerben ließ (Abb. I)”). Die Stücke bestehen aus weißlichgelbem 
Wachs, und zwar sind die Votive der oberen Reihe und das mittlere Stück 
der zweiten Reihe (Abb.I, 1—5, 7) massive, 1/2 bis 1 Zentimeter dicke Figuren, 
während alle übrigen hohl gegossen sind®). Die Votive werden in der be- 
rühmten Wallfahrtskirche Santa Maria de la Bonanova in Barcelona der 
Jungfrau geopfert. Decken.und Wände eines Seitenbaues der Kirche sind mit 
Votiven behängt, und zwar sind Wachsvotive in großer Menge an der Decke 
angebracht. Wir finden darunter die Darstellungen von betenden Männern und 


4) G. Thilenius, Kröte und Gebärmulter. In: Globus Bd. 87, Braunschweig 1905, S. 105 ff., 180; 
5.2110. : R ‘ 

ie 5) Vgl hierzu Ernst M. Wallner, Uber die volkskundlichen Rückzugsgebiete in Europa. In: 
Studium Generale Bd. III, Berlin, Göttingen, Heidelberg 1950, S. 246—254, L : e 

6) Friedrich Harloff, Barcelona, der in einem Brief vom 12.12.1905 über die von ihm 
beschafften Votive an G. Thilenius berichtete. Vgl. auch G. Richert, Barcelona. Hamburg-Berlin 1927, 
S. 138. : ER 
7) Für die sorgfältige Anfertigung der während des Vortrags gezeigten Tafeln bin ich Frl. 
D. Detering, für die Herstellung der Photos Herrn H. Thede, beide am Museum für Völkerkunde 
und Vorgeschichte, Hamburg, zu besonderem Dank verpflichtet. 

8) Die Tafel zeigt alle Votive im gleichen Maßstab. 
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Spanien. — Sig. F. Harloff, 1905 


Abb. I: 
Votive aus weißlichgelbem Wachs: 1. Menschliche Figur (Höhe 13,5 cm). — 


2. Menschliche Figur (Hôhe 9,2 cm). — 3. Büste (Höhe 7,5 cm). — 4, Wickelkind (Hôhe 
6 cm). — 5. Menschliches Skelett (Höhe 13 cm). — 6. Schwein (Höhe 7 cm). — 7. Wachs- 
tafel mit reliefierter Darstellung eines Rindes (Höhe 9 cm). — 8. Esel] (Höhe 9 cm). — 
9. Luftröhre (Länge 12,5 cm). — 10. Gurgel (ganzer Durchmesser SSC)» a7, Augen 
(Länge 12 cm). — 12, Verziertes Herz (Lange 8,5 cm). — 13. Herz (oder Zunge?) (Lange 
5 cm). — 14. Brust (Durchmesser 8,5 cm). — 15. Bein (Länge 11 cm). — 16, Frau (Höhe 
15 cm). — 17. Mann (Höhe 21,5 cm). — 18. Kind (Länge 9 cm). — 19. Büste eines Kindes 
(Höhe 13 cm). — Santa Mariade la Bonanova, Barcelona (Spanien), 
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Frauen sowie von Kindern, auch ein menschliches Skelett, und in großer 
Anzahl Darstellungen menschlicher Körperteile, z.B. von Augen, Herz, Brust, 
Beinen, Luftröhre usw. Auch Haustiere fehlen nicht. Der Sammler berichtet, 
daß Votive aus Holz oder Metall nur vereinzelt angefertigt werden. Dagegen 
sind in Santa Maria de la Bonanova Haarzöpfe unter den Opfern sehr zahl- 
reich, die, unter Glas und Rahmen aufgehängt, mit der Bezeichnung Ex-voto, 
dem Namen der Spenderin, dem Datum der Spende sowie mit der Angabe der 
Krankheit, von der die Spenderin geheilt wurde, versehen sind. Ferner finden 
sich in großer Menge Aquarelle mit Darstellungen von Unglücksfällen, aus 
denen die Spender glücklich errettet wurden. 

Über die Bedeutung und Anwendung aller dieser Votive sagt der Samm- 
ler, daß es sich um Opfer handle, die infolge eines Gelübdes oder als Dank 
für geleistete Hilfe gespendet wurden. | 

Schon aus diesen wenigen Notizen wird ersichtlich, wıe eng das spanische 
Votivwesen mit dem anderer katholischer Länder verwandt ist. Es wäre zu 
wünschen, daß in Spanien und Portugal diesen Dingen weiter nachgegangen 
würde, wo sich wahrscheinlich noch mancher altertümliche Opferbrauch er- 
halten hat. Thilenius’ Absicht war es, allmählich eine möglichst vollständige 
Sammlung romanischer Votive aufzubauen, um eine Übersicht über alle vor- 
kommenden Formen zu erhalten und vielleicht der Geschichte des Votiv- 
wesens nachzuspüren?). 

Für die Vermehrung der romanischen Sammlungen ist alsbald auch Julius 
Konietzko tätig. Er bereiste 1912 Portugal, besonders den Alentejo, und Teile 
Spaniens. Es gelang ihm, aus dem Gebiet um Evora eine Sammlung heim- 
zubringen, die Einblick in das Hirtenleben und in die bäuerliche Wirtschaft 
des durch Getreidebau, Viehzucht und Kultur der Kork- und Steineiche ge- 
kennzeichneten weiträumigen Gebietes gewährt (Abb. II). 

Zur Hirtentracht gehört die aus braunem Schafpelz hergestellte samarra!!), 
die frackähnlich geschnitten und mit kurzen, auf der Unterseite offenen Ärmeln 
versehen ist (Abb. II, 1). Der lange Schoß ist der tapa-cü!!), der etwa der 
Gesäßunterlage aus Leder entspricht, die die Hirten im katalanischen Gebiet 
(Ripoll} benutzen !?), wenn sie sich auf feuchten Boden setzen. Dieser Fell- 
mantel gehört, wie der Beinschutz aus gleichem Material, der beim Wandern 
durch Buschwerk benutzt wird (Abb. II, 2), in die Gruppe altertümlicher 
Trachtenstücke, die sich vornehmlich bei den Hirten der südlichen Romania 
erhalten haben. Zu ihrer Herstellung werden noch vielfach Felle verwendet °P). 

Für den Alentejo sind auch die aus Holz gefertigten, mitunter mit Blech 
beschlagenen Steigbügel charakteristisch, die Schuhform haben (Abb. II, 3). 
Man findet sie ähnlich bei den andalusischen Picadores, welche sie im Stier- 
gefecht verwenden. Um die Aufhellung ihrer Herkunft, auch der Bedeutung 
älterer maurischer Steigbügel für ihre Formentwicklung, hat sich Wilhelm 
Giese bemüht). 

Zur Zäumung verwendet der Fuhrmann das halbkreisförmige, mit ge- 
zackten Rändern versehene Eisen, das unter die Unterlippe des Maultieres 
gelegt wird (Abb. II, 4). Durch Zug an den in Ringen daran aufgehängten 
a tay bel Wiehe vom 1. #1908, (ardt, des Müssulas)! Vol eut 
A. Haberlandtin G Buschan, Illustrierte Völkerkunde Bd. II, 2. Stuttgart 1926, S. 637. 

10) Vgl. Verf , Ländliche Gewerbe der Sierra de Gala. Hamburg 1932, S. 99. 


i icä i - j lho 
11 Silva Picäo, Atravez dos campos. Usos e coslumes agricolo-alemtejanos (Conce 
de ER aoe Elvas 1903, S. 180. Vgl. F. Krüger in: Volkstum und Kultur der Romanen (= VKR) 


eh } . 
pe rene des, Vocabulari dels Pastors. In: Butlleti de Dialectologia Catalana (— BDC) Bd. XIX, 


. 123: culero. . : ; 
ae den Beinschutz K. Jaberg, Zur Sach- und Bezeichnungsgeschichte der Bein- 


i Ô = i 6° 8. 146; 
i in der Zentralromania. In: Wörter und Sachen ( WS), Bd. IX, Heidelberg 192 ‚ S. 146; 
SR ou S. 125: davantal. Ferner die ausführlichen Angaben über Hirtenkleidung bei F. Krüger, 


1 S.7631f: ’ ? \ 
12 ie Giese, Lateinamerikanisches Reitzeug. In: Archiv für Anthropologie, N.F., Bd. XXI, 


Braunschweig 1928, S. 72, 75 f. 
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Alentejo, Portugal. — Sig. J. Konietzko, 1912 


Abb. II: 


1. Hirtenjacke aus braunem Schafpelz (Lange 90 cm). — 2. Beinschutz fiir Hirten 
aus braunem Schafpelz (Lange 84 cm). — 3, Steigbtigel aus Holz mit Blechbeschlag und 
eisernem Reifen (Lange 19 cm). — 4. Zaumzeug für Maultiere oder Esel (Länge 58 cm). — 
9. Eisernes Stachelhalsband für Hunde (Durchmesser 26 cm), bei der Wolfsjagd ver- 
wendet. — 6. Deckelkorb aus Espartogras (Höhe 30 cm), bei der Feldarbeit als Behälter 


für ein irdenes Gefäß verwendet. — 7. Eiserner Bratspießständer (Länge 30 cm). Paar- 
weise zum Auflegen des Bratspießes verwendet. — 8.M 


lichgelbem Wachs (Länge 14,3 cm). — 11. Votivkind aus weißlichgelbem Wachs 
(Länge 15,8 cm). — 12. Votivaugen aus weißlichgelbem Wachs (Breite 15,5 cm) 
13. Schale aus Korkrinde (oberer Durchmesser 16 cm), 


vornehmlich zum Wasser- 
trinken. — Gegend Mon EMoira (Alentejo), Portugal. 
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Stricken ist dieses leicht zu lenken). Im Hause des Bauern wird noch der 
eiserne Bratspießständer, gato (= Katze) genannt, verwendet (Abb. II, 7). Er 
gehört mit den ähnlich gestalteten Feuerböcken, die aus vielen Teilen Europas 
und Nachbargebieten bekannt sind, zu den Herdgeräten, die in sehr frühe Zeit 
zurückreichen !f). Von den übrigen Gegenständen, die Konietzko sammelte, 
seien besonders die Körbe aus Espartogras (Abb.II,6) sowie die Trinkschalen 
aus Korkrinde (Abb. II, 13) erwähnt. Die Korkrinde ist im Alentejo wie in 
anderen Teilen der Halbinsel und dariiber hinaus beliebtes und bevorzugtes 
Material für die Herstellung von allerlei Behältnissen und Geräten. Aus Holz 
gefertigte Mörser mit Stößel (Abb. II, 9) fehlen im Alentejo in keinem Haus- 
halt. Die Sammlung enthält auch wächserne Opfergaben, die den spanischen 
ähneln (Abb. II, 10—12). 

Zu Beginn des ersten Weltkrieges erhielt Thilenius vom Basler Museum 
für Völkerkunde (Leopold Rütimeyer) im Tausch gegen Doppelstücke 
eine alpwirtschaftliche Sammlung aus Evolena. Leider ist es zur Anlage einer 
größeren Sammlung aus der romanischen Schweiz nicht mehr gekommen, wie 
Thilenius es vielleicht geplant hatte. 

Erst mehrere Jahre nach dem Kriege konnte Thilenius die Sammelarbeit in 
der Romania fortsetzen. Deutlich spiegeln die von den bewährten Mitarbeitern 
oder Beauftragten des Museums angelegten Sammlungen wider, wieviel größer 
ihre Felderfahrung geworden war und wie die immer umfassender werdenden 
völkerkundlichen Erkenntnisse die Sammel- und Forschungsarbeit förderten. 

Das Endziel war es zwar, bäuerlich-primitive Kulturen vollständig im 
Original oder Bild zu erfassen und Herkunft und Gebrauchszweck der Gegen- 
stände wie ihre Beziehung zum Wirtschaftsleben, zu gesellschaftlichen Zu- 
ständen und zur geistigen Kultur der Erzeuger oder Träger aufzuzeichnen. 
Jedoch zog Thilenius es im allgemeinen vor, diese Aufgabe dadurch einzu- 
schränken, daß er nur in einzelnen Landschaften eines Volksgebietes sammeln 
ließ, wenn dieses nicht ohnehin von geringer Ausdehnung war, oder für die 
einzelnen Reisen eine engbegrenzte Aufgabe, etwa die Untersuchung einer 
Technik oder eines Gewerbes usw., zu stellen. 


Konietzko arbeitete 1924 und 1926 in Ost- und Südostspanien und in Italien. 
Hier hatte er die Aufgabe, das Gebiet des Monte Gargano, die Basilicata und 
Calabrien zu bereisen. Aus seiner großen Sammlung seien typische Stücke vom 
Monte Gargano ausgewählt (Abb. III), in dessen Bereich sich manches alter- 
tümliche Sachgut erhalten hat. Es ist aufschlußreich, die Befunde Konietzkos 
mit den Angaben des „Sprach- und Sachatlas Italiens und der Südschweiz' !’) 
in Beziehung zu setzen. Es ergibt sich, daß der altertümliche Pflug (Abb. III, 12) 
zu den Sohlenpflügen mit Krümmel rechnet, die in Nordapulien und Campanien 
beheimatet sind). In der sehr langen, schmalen Sohle, die beiderseits ein 
kleines Streichbrett trägt, steckt hinten die Sterze, vorn ist die eiserne Schar 
aufgeschoben. Der ziemlich kurze Krümmel, der in der Sohle verkeilt ist, ist 
mit dieser durch eine hölzerne Griessäule verbunden. Eng verwandte Formen 
finden sich besonders in den Ländern um das Mittelmeer. 


Zu erwähnen ist ferner ein keulenförmiges Dreschgerät, das zum Mais- 
entkörnen benutzt wird (Abb. III, 13). Es gehört in die Gruppe der in Italien 
weitverbreiteten Dreschstöcke, Dreschkeulen und -klötze, die nicht nur zur 
Korngewinnung, sondern auch zum Ausklopfen von Hülsenfrüchten, Flachs- 


15) Uber eine spanische Form des Gerätes vgl. W. Giese, Nordost-Cddiz. Halle 1937, S. 119 f. 


16) Vgl. A. Haberlandt, a. a. O., S. 460. B 
A Kos aberg und J. Jud, Sprach- und Sachatlas Italiens und der Stidschweiz (= AIS), [nach 


Mundartaufnahmen von] P. Scheuermeier, G. Rohlfs und M. L. Wagner, Bd. I—VIII, 


Zofi 1928—1940, : 1 
‘ met) Vgl. AIS, Bd. VII, Karte 1434, 1435 (Abb. 4); P. Scheuermeier, Bauernwerk in Italien, 


der ilalienischen und rätoromanischen Schweiz. Erlenbach-Zürich (1943), S. 96. 
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Monte Gargano, Italien, — SUG Me Konietzko, 1926 


Abb. III: 


1. Eßlöffel aus Horn (Länge 19,5 cm). — 2. EBlöffel aus Holz (Länge 20 em). — 
3. Hölzerner Trinkbecher mit Drahtbügel, am Gürtel getragen (Höhe ohne Bügel 
? cm). — 4. Klemme aus Rohr (Länge 22 cm) zum Zerquetschen von Binsen, die zu 
Seilen verarbeitet werden. — 5, Kardeel aus Binsen (Dicke 1 cm). — 6, Vorlegegabel 
für Makkaroni (Länge 44 cm). — 7. und 8, Hölzerne Auffüllöffel für Makkaroni (Länge 
50 cm und 58 cm). — 9, Weinkrug, bemalt und glasiert (Höhe 33 cm). — 10. Käseform 
aus Binsen (oberer Durchmesser 23 cm). — 11. Haumesser für die Arbeit im Weinberg 
(Länge der Klinge 24 cm). — 12. Hölzerner Pflug mit Schar aus Eisen (Länge der Sohle 
mit Schar 114 cm). — 13. Keule aus Holz zum Entkörnen von Mais (Länge 88 cm). — 
Monte-Gargano, Italien 
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und Rapssamen verwendet werden, Sie gehoren, wie unser Sohlenpflug, wohl 
zum alteinheimischen Kulturbesitz !P), 

Seile fertigt der Landmann aus Binsen, die er, um sie geschmeidig zu 
machen, vorher durch eine Klemme aus zwei Stücken Rohr hindurchzieht 
(Abb. III, 4—5). Dagegen werden die Binsen, aus denen man Körbe, z.B. Käse- 
formen, flicht, nicht zerquetscht (Abb. III, 10). 

Am Hausrat, besonders an den verschiedenen Löffelformen, erkennen wir 
die auffällige Hinneigung der Hersteller zur figuralen Ausschmückung und die 
Freude am Gestalten °). Phantasievoll ist die Außenseite eines kleinen hölzer- 
nen Trinkbechers mit Ritzzeichnungen bedeckt (Abb. III, 3). An einem Löffel 
finden wir ein altertümliches Zickzackornament und als Krönung Doppelhorn 
oder Halbmond (Abb. III, 2), an Schöpfkellen den Hahn (Abb. III, 8)2!) und 
andere Motive. 

Der bunt bemalte und glasierte Weinkrug (Abb. III, 9), der einen schmalen 
Ausguß und rechts und links davon breite Ausbuchtungen zum bequemen 
Trinken hat, hält nach Ausweis des eben erwähnten Atlas) in landschaftlich 
etwas verschiedenen Formen eine norditalienische und eine süditalienische 
Zone besetzt, zu der auch unser Vorkommen rechnet. In Mittelitalien ist schon 
ein anderer, langschnabeliger Krug verbreitet, der ein Ausschenken des Weines 
in einen Trinkbecher oder in ein Glas voraussetzt. NachScheuermeier?) 
gehört unser Krug der älteren Form an, die einstens wohl ganz Italien be- 
herrschte. 

Es würde sich verlohnen, die italienische Sammlung Konietzkos auf die 
fremden, besonders balkanischen Einflüsse hin zu prüfen, die Thilenius zu er- 
fassen bestrebt war. Solche Einflüsse lassen sich an Hand der Sammlung ohne 
Zweifel nachweisen; es muß aber im Rahmen dieses Referates darauf verzichtet 
werden. 

Ein wichtiges Gegenstück zu der eben erwähnten Italiensammlung ist die 
Sammlung aus Sardinien, die Byhan 1926 heimbrachte (Abb. IV—V). Er hat in 
verschiedenen Teilen der Insel und in großer Vollständigkeit die Belegstücke 
für die Darstellung sardischen Bauern- und Hirtenlebens zusammengetragen 
und bald danach in einem Aufsatz °*) auf Überlebsel von hoher Altertümlichkeit 
hingewiesen, die die Insel als Rückzugsgebiet mittelländischer Kultur charak- 
terisieren: das Schilfboot, die dreiteilige Schalmei, den kurzen Rockenstab und 
anderes. Später hat er in einem Vortrag?) gezeigt, wie sich bei den Sarden 
wirtschaftlich zwei Gruppen unterscheiden lassen. In der Ebene des Campidano 
und in der Landschaft um Sassari findet sich Weizen-, Reben- und Südfrucht- 
bau. Im Sachbesitz dieser Gruppe ist im Süden die Verwendung von Binsen 
und Schilf (Abb. IV, 4,5, 7), im Norden von Zwergpalmenblättern (Abb. IV, 6) 
zu Behältern kennzeichnend. Bekannt, aber bisher nicht genauer dargestellt, 
ist die Musterung der Flechtereien mit Hilfe gefärbten pflanzlichen Materials 
(Abb. IV, 2, 3, 5—7) oder bunter Stoffetzen (Abb. IV, 4) *°). 


19) Vgl. über den Pflug von Monte Gargano P. Leser, Entstehung und Verbreitung des Piluges. 
Münster 1931, S. 308 (Abb. 158), 471 ff., 565; über die Dreschgeräte AIS, Bd. VII, Karte 1470, 1471 und 


Scheuermeier, a. a. O., S. 120. ‘ 
20) Hierzu Beispiele bei Ch. Holme, Peasant Art in Italy. London, Paris, New York 1913, 


Abb. 339 ff. 
21) Der Hahn findet sich an hölzernen Eßgabeln der Basilicata (Catalogo della Mostra di Etnografia 


Italiana in Piazza d’Armi. Bergamo 1911, S. 16). 


22) AIS, Bd. V, Karte 968. | 
23) P. Scheuermeier, Wasser- und Weingefäße im heutigen Italien. Bern 1934, S. 31, 42. 


24) A. Byhan, Überlebsel bei den Sarden. In: Festschrift zum fünizigjährigen Bestehen des 
Hamburgischen Museums für Völkerkunde. Hamburg 1928, S: 253 ff. j N 1 

25) Ders., Der EiniluB der Umwelt auf die Ausgeslallung sachlichen Kulturbesitzes, erläutert 
unter Vorführung von Lichtbildern an einer Sammlung aus Sardinien (Zusammenfassung). In: Tagungs- 
bericht der Deutschen Anthropologischen Gesellschaft. Bericht über die 50, Allgemeine Versammlung. 

98: 

SE a. a. O., Abb. 428, 432—435; M. L. Wagner, Das ländliche Leben Sardiniens im 
Spiegel der Sprache. Heidelberg 1921, S. 35; G. Costa, The Island of Sardinia and its people. In: The 
Nat. Geogr. Magazine Bd. 43, Washington 1923, S. 75; A, Steinitzer, Die vergessene Insel. 
Gotba 1924, S. 93, Abb. 39 (Tafel 26); G. V. Arata-G. Biasi, Arte Sarda. Milano 1935, Tafel 


130—131, 152, 178—183. 
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Sardinien. — Slg. A. Byhan, 1926 


Abb. IV: 


1. Korb, spiralig gebunden (oberer Durchmesser 36 cm, Höhe 16 cm). Ollolai, er- 
worben in Nuoro. — 2. Korb, spiralig gebunden. Mit gefärbtem pflanzlichem Material 
gemustert (oberer Durchmesser 37 cm, Höhe 15 cm). Sennori. — 3. Flacher Korb, spiralig 
gebunden. Gemustert mit gefärbtem pflanzlichem Material (oberer Durchmesser 39 cm, 
Höhe 10 cm). Sennori. — 4. Spiralig gebundener Korb. In Boden und Wandung Muster 
aus bunten Stoffetzen. Ränder mit angenähten Stoffetzen verziert (oberer Durchmesser 
38 cm, Höhe 17 cm). Quarto-S. Elena. — 5. Kleiner Korb, spiralig gebunden, gemustert 
mit gefärbtem pflanzlichem Material (oberer Durchmesser 18cm, Höhe 6 cm). Cagliari. — 
6. Deckelkorb für Lebensmittel, in länglichen Spiralen mit Palmblattstreifen gebunden 
(Länge 35 cm, Höhe 19 cm). Sassari. — 7. Korb mit Schnur zum Tragen. Muster aus 


gefärbtem pflanzlichem Material (oberer Durchmesser 27 cm, Höhe 21 cm). Uras, er- 
worben in Oristano. — Sardinien. 
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Sardinien. — Sig. A. Byhan, 1926 


Abb. V: 


1. Brotstempel aus Holz (Länge 11 cm). Nuoro. — 2. Festgebäck mit Stempel- 
abdrücken. Zu Ostern, zu Hochzeiten und zu anderen Festen hergestellt (Durchmesser 
25 cm, Dicke 1—2 cm). Sennori. — 3. Eßgabel aus Holz (Länge 28 cm). Nuoro. — 
4. Hölzernes Messer zum Zerschneiden von Maisbrei (Länge 22,5 cm). Oliena. — 5. Auf- 
füllöffel aus Holz (Lange 29 cm). Nuoro. — 6. EBlôffel aus Horn (Länge 20 cm). Nuoro. — 
7. Wäscheklopfer aus Holz (Länge 38 cm). Nuoro. -— 8. Feldflasche aus Kürbis (größter 
Durchmesser 15 cm) mit Drahtnetz und Tragriemen. Nuoro. — 9. Trinkbecher aus 
Horn (Höhe 12 cm) mit Ritzverzierung. Nuoro, — 10. Trinkbecher aus Horn (Höhe 
12 cm). Selargius. — 11. Eßschüssel für Fleischspeisen, Holz (ganze Länge 54 cm). 
Nuoro. — 12. Wasserkelle aus Korkrinde mit hölzernem Stiel (Durchmesser des Gefäßes 
10 cm). Sassari. — 13. Salzdose aus Korkrinde (Länge 10 cm). Nuoro. — 14. Weinkrug 
aus rötlichem Ton; Innenseite und Rand gelb glasiert (Höhe 16 cm). Oristano. — 
15. Feldflasche für Wasser aus rötlichem Ton. Oberteile der Henkel und des Halses 
grün glasiert (Höhe 21,5 cm). Oristano, erworben in Cagliari. — 16. Milcheimer aus 
Korkrinde, Rand und Henkel aus Holz (Höhe 17 cm). Nuoro. — 17. Bienenwohnung aus 
Korkrinde. Der Deckel mit Holznägeln befestigt (Höhe 50 cm). Nuoro. — Sardinien. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1953 
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Die Bewohner des östlichen Berglandes dagegen und des gebirgigen 
Südwestens mit überwiegender Schafzucht verwenden mit Vorliebe Holz 
(Abb. V, 11), und zwar Steineiche, wilde Birne, wilden Olbaum u.a. Im Nord- 
osten finden wir die Korkrinde als wichtigstes Material für die Herstellung 
von Behältern (Abb. V, 12, 13, 16, 17) ?”). 

Byhans Sammlung ist reich an Beispielen für die Schnitzkunst der Sarden, 
und sie enthält vor allem zahlreiche, kunstvoll gearbeitete Rockenstabe, die 
eine Sonderdarstellung verdienen *). 

Einige Jahre spater erhielten die sardischen Bestande des Museums einen 
wertvollen Zuwachs durch Ankäufe Konietzkos auf der Insel (1931). 

Nicht unerwähnt bleiben darf ferner der Ankauf des Nachlasses S.Selig- 
manns, des durch seine Werke über den bösen Blick und die Zauberkraft 
des Auges bekannten Augenarztes in Hamburg. Seine Amulettsammlung ent- 
hält zahlreiche wertvolle Stücke aus vielen Teilen der Romania. 

Urtümliche romanische Gebiete halfen die Schüler Fritz Krügers 
erschließen, der die Kenntnis romanischer Volkskultur auf Grund der Ergeb- 
nisse seiner Reisen gefördert hat. Walter Ebeling sammelte 1928, 1929 
und wieder 1933 im Osten der Provinz Lugo in Galicia (Nordwestspanien) den 
bäuerlichen Hausrat, landwirtschaftliche Geräte, Trachten und anderes, zu- 
sammen mit der mundartlichen Terminologie (Abb. VI). Seine Schrift?*) über 
die landwirtschaftlichen Geräte zeigt, in welchem Umfange sich in der ab- 
gelegenen, gebirgigen Landschaft altartiges Gut erhalten hat. Auch unter dem 
Hausrat, besonders dem Herdgerät, sind (1928) nur wenige neuzeitliche Formen 
aufgetreten. Im Aussehen des Hausrats spiegelt sich der Einfluß der in Galicia 
heimischen Werkstoffe deutlich wider, die von einheimischen Handwerkern 
verarbeitet werden. Den Reichtum des Gebietes an Hölzern verschiedener Art 
nutzt außer der Holzschuhmacherei besonders die Drechslerei, die zahlreiche 
Gefäßformen (Abb. VJ, 8—9) hervorbringt. Auch die Töpfer sind zu erwähnen, 
die aus dem heimischen Ton das Gebrauchsgeschirr in altüberlieferten, meist 
mittelländischen Formen mit Bleiglasur herstellen (Abb. VI, 2—4) ?°). 

Ebeling gelang es, die Sachkultur der Bauern Galicias in großer Voll- 
ständigkeit im Original oder im Bild zu erfassen. Trotzdem empfahl Thilenius 
immer wieder jene schon erwähnten Einzeluntersuchungen von Techniken, 
Gewerben usw., weil er wichtige, die Völkerkunde fördernde Ergebnisse aus 
der möglichst gründlichen Erforschung vieler kennzeichnender Teilaspekte der 
bäuerlichen Kultur eines Volkes erwartete. 

Ich selbst habe in seinem Auftrage im Gebiet von Murcia, wo ich von 
1931 bis 1936 weilte, die Espartograsflechterei und die Töpferei untersucht, 
später auch bäuerliche Wohnweise und Wirtschaft und das Brauchtum des 
Gebietes. Thilenius wünschte, zunächst einen Bericht zu erhalten. Bezüglich 
der Grasverarbeitung (Abb. VII) hatte ich einerseits Gewinnung, Vertrieb und 
Benutzung der Körbe und sonstigen Erzeugnisse zu beschreiben, andererseits 
die Beteiligung der Bevölkerung zu erforschen und die Namen der Gegenstände 
aufzuzeichnen. Um dies Material zu erlangen, wanderte ich kreuz und quer 
durch die Provinz Murcia und sandte ihm alsdann einen Bericht über Technik, 
Heimindustrie, handwerkliche Betriebe, besonders des Ortes Cieza, und über 
das allmähliche Entstehen einer fabrikmäßig betriebenen Herstellung der Gras- 
waren, worauf ich den Auftrag erhielt, eine möglichst vollständige Sammlung 
des Rohmaterials, der Werkzeuge und der Erzeugnisse anzulegen. Aus dieser 


27) Vgl. die Notizen bei M. L. Wagner, a. a. O., S. 149 ff.; ders ., Das Gennargentu-Gebiet. In: 
Globus Bd. 93, Braunschweig 1908, S. 106. 

28) Vgl. Arata-Biasi, a. a. ©., Tafel 141—144. 

29) W. Ebeling, Die landwirtschaftlichen Geräte im Osten der Provinz Lugo (Spanien). In: 
VKR V, 1932, S. 50—151. Ferner VKR X, 1937, S. 142. 

30) Vgl. zu Herdstelle und Hausrat des Nordwestens F, Krü ger, Die nordwestiberische Volks- 
kultur. In: WS X, Heidelberg 1927, S. 118 ff. 
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Galicia, Spanien. — Slg. W. Ebeling, 1928 


Abb. VI: 


1. Kienspanhalter aus einem Astabschnitt (Lange 30 cm) mit eiserner Klemme. 
Donis. — 2. Wassertrinkkrug aus rötlichem Ton; auf dem Oberteil Bleiglasur (Höhe 
33 cm). — 3. Krug aus rötlichem Ton; auf dem Oberteil Bleiglasur. Zum Aufbewahren 
von Milch oder Wasser (Höhe 32 cm). Pape. — 4. Eßschüssel aus rötlichem Ton mit 
weißen Ornamenten und Bleiglasur (oberer Durchmesser 28 cm). Becerrea. — 5. Wein- 
schlauch aus Ziegenleder (Länge 55 cm). San Martin de Suarna. — 6. Eiserner Löffel 
zum Umwenden gebratener Eier (Länge 45 cm). San Martin de Suarna. — 7. Kürbis- 
flasche (Höhe 22 cm). San Antolin de Ibias, Prov. Oviedo. — 8. Hölzerne Schale mit 
Pflock, auf dem Wurst und Gemüse zerschnitten werden (oberer Durchmesser 31 cm). 
San Roman de Ceıvantes. — 9. Hölzerner Trinkbecher für Wein (Höhe 5 cm). San Roman 
de Cervantes. — 10. Hölzernes Weinmaß (Höhe 16 cm). San Martin de Suarna. — 
11. Herdkette (Länge 120 cm). Becerrea. — 12. Eiserner Kochtopf (Höhe 37 cm). 
Becerreä. — 13. Kopfpolster aus Stoffetzen, als Unterlage beim Tragen des Wasser- 
gefäßes (Nr. 14) verwendet (Durchmesser 16 cm). San Martin de Suarna. — 14. Gebött- 
chertes Wassertraggefäß mit verzinkten Eisenbändern (Höhe 38 cm). Becerreaä. — 
15. Blasrohr zum Anfachen des Herdfeuers (Lange 54 cm). San Martin de Suarna. — 
16. Eiserner Dreifuß (Seitenlänge 29 cm) zum Aufstellen eines Kochtopfes über dem 
Herdfeuer. Lugo. — 17. Eiserner Feuerbock (Länge 62 cm). San Martin de Suarna, — 
Provinz Lugo, Spanien. 

8* 
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Murcia, Spanien. — Slg. W. Bierhenke, 1932 


Abb. VII: 


1. Lastsattel (Länge 72 cm) fur Maultiere. Darauf Bauchgurt, rechts Schwanzgurt. 
Murcia, Spanien, — 2, Deckelkorb (Höhe 67 cm) für die Beförderung von Oliven. 
La Garapacha, Provinz Murcia, Spanien. — 3, Korb für Erde oder Kehricht (oberer 
Durchmesser 43 cm, Höhe 25 cm), Murcia, Spanien, — 4. Geflechtstreifen in Arbeit. 
Zur Herstellung von Körben, Matten u.a. verwendet. Murcia, Spanien. — 5. Fußmatte 
(Durchmesser 80 cm). Murcia, Spanien, 
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Sammlung zeigt die Tafel einige Beispiele (Abb. VII). Man erkennt zugleich 
die wichtigste der angewendeten Flechttechniken. Es ist die Herstellung aus 
Geflechtstreifen (pleitas), die in beliebiger Länge zuerst angefertigt (Abb. VII, 4) 
und mit Hilfe einer eisernen Nadel und einer Schnur aus Espartogras spiralig 
zusammengefügt und vernäht werden. Bei Matten liegt die Spirale in einer 
Ebene, bei Körben bildet sie die Wandung. Die Schnur verschwindet in der 
Naht, die wie ein Wulst aufliegt. 


Wie Thilenius damals von einem seiner Schüler in der Schwalm (Hessen) 
das Problem des Kulturwandels untersuchen ließ, so sollte mit derselben Frage- 
stellung auch die bäuerliche Töpferei in Murcia erforscht werden. Eine Samm- 
lung von Gegenständen gibt zwar einen Überblick über die Technik eines 
Gebietes und über vorkommende Formen, man kann aber auch weitergehen 
und angesichts des Vordringens der Stadtkultur auf das Land die persönlichen 
Beziehungen der einzelnen Menschen zu den althergebrachten und zu den neu- 
eindringenden Gegenständen feststellen, um eine Vorstellung von dem Kultur- 
wandel zu erhalten*'). Das Problem hat mich in Murcia während mehrerer 
Jahre beschäftigt, und ich habe damals eine Sammlung von Gegenständen an- 
gelegt, die sich im Museum für Völkerkunde in Basel befindet. Meine umfang- 
reichen Aufzeichnungen wurden unveröffentlicht im April 1945 ein Raub der 
Flammen. 


In Hamburg war inzwischen unermüdlich weitergesammelt worden. 
Lotte Beyer, eine Schülerin Krügers, studierte 1931 bis 1933 das Leben 
der Waldbauern in den Landes der Gascogne??) und verschaffte dem Museum 
eine wertvolle Sammlung von Belegstücken zur Kenntnis des Hirtenlebens, der 
Imkerei und der Harzgewinnung des Gebietes. 


Der Nachfolger Thilenius’, Franz Termer, seit 1935 Direktor des 
Museums, hat die Sammelarbeit in der Romania fortgesetzt. In seinem Auftrage 
brachte Herbert Tischner 1938 aus den Abruzzen, aus Calabrien und 
Sizilien wertvolle Ergänzungen zu den italienischen Sammlungen des Museums, 
so z.B. zur Kenntnis des Hirtenwesens und der Landwirtschaft. Unsere Abbil- 
dung VIII, 1—4, zeigt einige calabrische Halsringe und Schellenbogen für 
Ziegen sowie ein Pflanzholz (Abb. VIII, 5). Die Sammlung enthält auch allerlei 
bäuerlichen Hausrat und Werkzeuge für bäuerliche Techniken. Zu erwähnen sind 
die einfachen, aus einem Klotz gehöhlten Mörser mit stielförmigem Griff, in 
denen ein Stein zum Zerreiben von Salz bewegt wird (Abb. VIII, 6), ferner die 
kurzen Spinnrocken (Abb. VIII, 10/11), die zum Teil den sardischen ähneln. 
Für die reichentwickelte Schnitzkunst der Bauern und Hirten finden wir in der 
Sammlung eine Menge Belege. Hausgerät, Spinn- und Webegeräte und be- 
sonders die Schellenbogen für Ziegen sind mit figürlichen Motiven reich ver- 
ziert. So sind z.B. an Eßlöffeln plastische Menschendarstellungen angebracht 
(Abb. VIII, 9). Eigenartige, überaus urtümlich anmutende reliefierte Menschen- 
figuren finden sich am Grundbrett eines Spulenwicklers (Abb. VHI, 15b) und 
in Kerbschnitt ausgeführte Darstellungen an einem Gerät, das wohl zum Garn- 
wickeln diente (Abb. VIII, 13). 

Im Frühjahr und Sommer 1939 habe ich für das Museum in Portugal (Minho 
und Algarve) gesammelt und besonders im Concelho von Loule (Algarve) Auf- 
zeichnungen über das bäuerliche Leben vorgenommen. Die abgebildeten Stucke 
(Abb. IX) zeigen wieder, wie die Sachkultur eines Gebietes durch die ver- 
wendeten Materialien ihr Gepräge erhält. Die Blätter der Zwergpalme dienen 
zur Herstellung von allerlei Matten, Taschen und Körben, zu denen auch die 


31) Vgl. G. Thilenius, On some biological view-points in Ethnology. In: Journal of the Royal 
Anthropological Institute Bd. 61, London 1931, S. 287—299. ei x 

32, L. Beyer, Der Waldbauer in den Landes der Gascogne. Haus, Arbeit und Familie. I: Wirt- 
schaîtsformen. Hamburg 1937. — Il: Siedlung und Haus. In: VKR XII, 1939, S. 186—277. — Ill: Leben in 


= der Familie. In: VKR XVI, 1944. S. 1-64; — JV: Handwerk. Ebda.. 5 64— 69 


290 Wilhelm Bierhenke: 


= 


AGA 


Staxseelzecie] 


SOIREE AS 


Calabrien. — Slg. H. Tischner, 1938 


Abb. VIII: 


1. und 2. Hölzerne Glockenbogen für Ziegen (Höhe ohne die Klöppelglocke 17,5 cm 
und 20 cm). San Pietro bei Catanzaro. — 3. Halsring für Ziegen, aus Ruten gewunden 
(Durchmesser 18 cm). San Pietro bei Catanzaro, — 4. Halsring für Ziegen, Holz (Durch- 
messer 15 cm). San Donato di Ninea. — 5. Pflanzholz (Länge 28 cm). Marcellinara bei 
Catanzaro, — 6. Hölzerner Salzmörser mit Reibstein (Lange mit Griff 30 cm). Aprigliano 
bei Cosenza. — 7. Hölzerne Schüssel (Durchmesser 25 cm). Cicala bei Catanzaro, — 
8. Schöpflöffel aus Holz (Lange 30 cm). San Pietro bei Catanzaro. — 9. Eßlöffel aus 
Holz (Lange 17 cm), Aprigliano. — 10. Spinnrocken aus Rohr (Lange 23 cm) mit ballon- 
formigem Mittelteil. Aprigliano, — 11. Spinnrocken aus Rohr (Lange 21 cm) mit korb- 
förmigem Oberteil. Aprigliano. — 12. Spindel aus Holz mit hölzernem Wirtel und 
eisernem Haken zum Zwirnen von Wollfäden (Lange 27 cm). San Donato di Ninea. — 
13. Gerät zum Garnwickeln (?) mit Kerbverzierung (Länge 112 cm). Cicala. — 14. Weber- 
schiffchen aus Holz mit Ritz- und Kerbverzierung (Länge 21,5 cm). Cicala. — 15. Gerät 
zum Aufspulen von Garn: a) Eiserne Spindel (Länge 76 cm) mit Spule aus Rohr. b) Fuß- 
brett (Länge 56 cm) mit Lager für das untere Ende der Spindel. Cicala. — 16. Herdkette 
aus Eisen (Länge 161 cm). Aprigliano. — 17. Gabel und Löffel, Holz (Länge 58 cm). Beim 
Wurstkochen verwendet. San Donato di Ninea. — 18. Eiserner Haken zum Aufhängen 
von Topfen (Länge 13,5 cm). Aprigliano. — Calabrien, Italien. 
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Algarve, Portugal. — Slg. W. Bierhenke, 1939 


Abb: IX: 


1. Gehstock für Hirtenjungen (Länge 66 cm). Azinhal. — 2. Lederhalsband für 
Ziegen (Weite 11 cm) mit hölzernem Doppelknopf und eiserner Kloppelglocke. Alte. — 
3. Hirtentasche aus Palmblattstreifen (Breite 28 cm). Alte. — 4. Hirtenschleuter aus 
Agavefasern (Länge 120 cm). Alte. — 5. Gerät zum Entwöhnen von Ziegenlämmern 
(Lange des hölzernen Stabes 6 cm). Alte. — 5. Maulkorb aus Espartogras (Breite 10 cm) 
zum Entwöhnen von Ziegenlammern. Alte. — 7, Fingerschutz aus Rohr für Maher 
(Lange 11 cm). Azinhal. — 8. Kochtopf aus Messing (oberer Durchmesser 23 cm). Alte. — 
9. Löffelbehäiter aus Korkrinde (Höhe 29,9 cm). Azinhal. — 10. Behälter aus Korkrinde 
für Oliven (Höhe 7,8 cm). Benafim. — 11. Hocker aus Korkrinde für Kinder (Höhe 
16 cm). Azinhal. — 12. Wassertrinkschale aus Korkrinde (Höhe 11,2 cm). Alte, — 
13. Blasrohr zum Anfachen des Herdfeuers (Länge 48 cm). Alte. — 14. Hölzerne Gabel 
(Länge 42 cm) zum Abheben gebratenen Fisches vom Rost. Alte, — 15. Buttermesser 
aus Holz (Länge 19 cm). Benafim. — 16. Löffel aus Holz (Länge 39 cm). Alte. — 17. Rühr- 
holz (Länge 46 cm). Alte. — 18. Pulverhorn mit Ritzverzierungen (Länge 25 cm). Alte, — 
19. Eisernes Ollämpchen (größter Durchmesser der Schale 10 cm). Alte, — 20. Hölzerner 
Haken (Länge 29 cm) zum Aufhängen von Körben mit Lebensmitteln. Sarnadas, — 
@romkere Who diezkomle Algarve, Bortugal. 
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Umhängetasche der Hirten zählt (Abb. IX, 3). Wichtig sind ferner die Faser der 
Agave (Agave americana L.) und das Espartogras, das von Nordafrika ein- 
geführt wird. Die Agavefaser liefert vorzügliche Schnüre und Seile, auch Fuß- 
fesseln für Reittiere, Schleudern für Hirten (Abb. IX, 4) oder Geräte zum Ent- 
wöhnen der Ziegenlämmer (Abb. IX, 5) 38). Korkrinde wird in großem Umfange 
zu allerlei Hausrat verarbeitet. Ein Löffelbehälter (Abb. IX, 9), ein Napf für 
Oliven (Abb. IX, 10), ein Hocker für Kinder (Abb. IX,11) und eine Trinkschale 
(Abb. IX, 12) mögen als Beispiele genügen. Hier und da wird ein Zickzack- 
ornament verwendet, z.B. an hölzernen Messern (Abb. IX, 15), an Stuhllehnen, 
am Fingerschutz der Maher (Abb. IX, 7), oder es finden sich Ritzzeichnungen 
verschiedensten Inhalts, z.B. auf alten Pulverhörnern (Abb. IX, 18). Damit er- 
schöpft sich aber der Schatz an Ornamenten nicht, über den die Bewohner 
Algarves verfügen. Er entfaltet sich vielmehr in reicher Fülle an Dingen, die 
auf unserer Tafel nicht gezeigt werden können, besonders an Tracht und 
Schmuck und an den vielgestaltigen Rauchabzügen (chamines), die die Wohn- 
häuser krönen °*). 

Schließlich untersuchte ich im Jahre 1952, während einer mehrmonatigen 
Reise, die bäuerliche Kultur, besonders Wohnbauten, landwirtschaftliche 
Arbeiten, Viehzucht und Brauchtum in Südextremadura (Provinz Badajoz, 
Spanien). Die Ergebnisse der Reise, die mit freundlicher Unterstützung der 
Deutschen Foıschungsgemeinschaft in Bad Godesberg durchgeführt wurde 
sollen in einer Abhandlung niedergelegt werden. Eine ethnographische Samm- 
lung für das Museum konnte ich aus Extremadura nicht heimbringen. 

Wenn auch die Sammelarbeit des Museums in den romanischen Ländern 
immer wieder durch äußere Einflüsse unterbrochen wurde und zahlreiche Teil- 
gebiete der Romania noch unberücksichtigt bleiben mußten, so vermittelt 
unsere Sammlung aber doch schon einen Überblick über die Mannigfaltigkeit 
und reiche Fülle der Ausdrucksformen romanischen Volkstums. Einzelne roma- 
nische Provinzen sind in den wesentlichen Zügen ihrer Sachkultur durch Beleg- 
stücke erfaßt. Die Bestände weiter auszubauen, bevor neuzeitliche Strömungen 
das Bild des angestammten Volkstums mehr und mehr verwischen, und sie 
durch die Veröffentlichung der Forschung zu erschließen, wird die Aufgabe 
des Museums sein. i 


33) Hierüber habe ich in einem Aufsatz berichtet: Agavefasern und ihre Verarbeitung in Algarve. 
In: Homenaje a Fritz Krüger, Bd. I, Mendoza (Rep. Argentina) 1952, S. 207—230. 

34) Vgl. hierzu meinen Aufsatz über Observaciones sobre la cultura popular del Bajo Algarve 
im Boletin de la Real Sociedad Geogräfica, Bd. 89, Madrid 1953, S. 427—448, 


Die arhäologishen Ergebnisse meiner Guayana-Expedition 1951/52 


Von 
Manfred Rauschert 


Mit 13 Abbildungen 


Während meiner zoologischen Forschungs- und Sammelreise nach Franzö- 
sisch-Guayana 1951/52 habe ich im Rahmen der gegebenen Möglichkeiten 
Bodenfunde gesammelt und Überreste vorgeschichtlicher Indianersiedlungen 
untersucht, und zwar in folgenden Gebieten: Oberer Maroni-Fluß ab vierten 
Breitengrad südlich (Lawa-Gebiet) bis zum Itany, ferner am Großen Inini-Fiuß 
bis zum ersten Wasserfall östlich der Kreolensiedlung Etats Unis und am Oua- 
qui bis zur ehemaligen Siedlung Grigel. 

In der ersten Zeit meiner Tätigkeit mußte ich mich darauf beschränken, 
Steinwerkzeuge, vor allem Beile, durch Kauf oder Tausch von kreolischen Gold- 
gräbern oder von Buschnegern zu erstehen. Erschwerend wirkte dabei, daß 
diesen Gegenständen verschiedene wunderbare Eigenschaften zugesprochen 
werden. Die Kreolen (Negermischlinge) wissen zu berichten, daß solche „Don- 
nersteine” als Spitzen der Blitze beim Gewitter vom Himmel fallen und beim 
Aufschlag auf der Erde großen Schaden anrichten. Um sich nun gegen solchen 
Wetterschaden zu schützen, hängt man einen besonders schön aussehenden 
„Donnerstein“ an einer Kordel über der Bettstelle oder in der Wohnstube auf. 
Bisweilen vergräbt man ihn auch in einem Spankörbchen unter dem Fußboden 
des Hauses. Dieser Aberglaube ist sehr tief in der Gedankenwelt der Bewohner 
des Hinterlandes verwurzelt. Auch die Lehrerin einer französischen Schule in 
diesem Gebiet war sehr erstaunt, daß ich diese Donnersteine für Werkzeuge 
„alter Indianer“ hielt... Gleicher Meinung über den Ursprung der Donner- 
steine sind mit den Kreolen auch die Buschneger. Sie legen solche Steinbeile 
zusammen mit allerhand Kräutern in Kalebassen und schütten Wasser darauf, 
das nach einiger Zeit als Waschwasser dienen soll. Das soll gegen Verletzungen 
mit Axt und Haumesser schützen. Die auf holländischem Ufer lebenden Bosch- 
und Sarramaca-Neger erzählen bereitwillig von diesem Brauch und zeigen 
gewöhnlich auch ihre Wundersteine vor. Beim Stamm der Boni auf franzö- 
sischem Ufer werden die Donnersteinlegenden dagegen als Geheimnis behan- 
delt.— Nur die Wayana-Indianer (Roucouyenne) am Itany kennen die wirkliche 
Bedeutung der Steinwerkzeuge und berichten von einigen ihnen feindlichen 
Stämmen im Süden Surinames, die noch heute solche Geräte benutzen. 

Die Auffindung der Fundstellen war später in vielen Fällen dank der 
genauen Ortskenntnisse der Kreolen verhältnismäßig leicht. Es gibt nämlich in 
Guayana wohl kaum einen Fluß oder Bach, an dem nicht schon nach Gold 
geschürft wurde. Dabei kamen dann verschiedenartige Bodenfunde zum Vor- 
schein, von denen allerdings meist nur die Steinbeile wegen ihrer wunderbaren 
Eigenschaften aufgehoben wurden. Andere Werkzeuge, wie Meißel, Messer und 
Mahlsteine, findet man nur selten als ,Blitzableiter”. Tonscherben bleiben 
immer unbeachtet. Skelettgräber sind wohl wirklich unbekannt, während man 
offenbar an verschiedenen Stellen Urnen fand. Es war sehr schwer, darüber 
Auskünfte zu erhalten, da die Kreolen aus abergläubischen Gründen über 
solche Funde ungern sprechen. Anscheinend werden Gräber meist unverzüglich 
wieder zugeschüttet. Einmal sollen Urnen „mit Gesichtern“ samt ihrem Inhalt 
im Fluß versenkt worden sein. 

Irgendwelche Überlieferungen, die sich auf Bodenfunde oder auf eine vor- 
geschichtliche Bevölkerung beziehen, sind mit Sicherheit nicht vorhanden. Die 
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Berichte der Wayana und einiger kreolischer Goldprospekteure über Felszeich- 
nungen im Tumuc-Humac-Gebirge dürften auf wirklichen Beobachtungen be- 
ruhen. Wie weit dagegen die Berichte der Goldsucher über die „Große Gräber- 
hohle” in einem Felsenberg ohne jeden Pflanzenwuchs begründet sind, mag 
hier dahingestellt bleiben. Überlieferungen von der berühmten goldenen Stadt 
Manao haben die Wayana nicht. Dahingehende Berichte dürften bestenfalls 
auf mißverstandenen Erzählungen über brasilianische Siedlungen und Städte 
zurückzuführen sein. In diesem Zusammenhang möchte ich erwähnen, daß 
einige Wayana die Stadt Manaos kennen! Vielleicht lieferten aber auch ge- 
schäftstüchtige englische Kreolen solche Legenden um das Dorado, die ihnen 
aus ihren sehr guten Schulbüchern hinreichend bekannt sind! 


Im folgenden gebe ich nun eine Beschreibung der einzelnen Fundorte und 
Ausgrabungen: 
Comontibo— Papachitong 


Comontibo ist eine kreolische Ortschaft am Maroni (Lawa) mit etwa 40 Ein- 
wohnern, die fast ausschließlich von der übervölkerten britisch-westindischen 
Insel Santa Lucia stammen. Die Männer arbeiten überwiegend als Goldsucher, 
früher meist am kleinen Inini, heute gewöhnlich in der holländischen Goldmine 
Benz-dorp. Mais- und Maniok-Pflanzungen erstrecken sich oberhalb des Dorfes 
nach Norden zu am Hange eines langgestreckten Hügels von etwa 80 bis 100 m 
Höhe. Hier finden sich Tonscherben mit stark verwitterten Bruchkanten. Eine 
planmäßige Suche war leider nicht möglich, da die wenigen noch bebauten 
Felder gerade in Frucht standen, während die bereits infolge Abwanderung der 
Besitzer aufgegebenen Rodungen von starker Sekundärvegetation überwuchert 
waren. Den Aussagen der Kreolen nach liegen die Scherben weniger als eine 
Spatenlänge tief im Boden. Steinbeile sollen beim Anlegen der Felder auch 
gefunden worden sein, doch bekam ich leider keine davon zu sehen. Den Aus- 


sagen der Bevölkerung nach waren es einfache Beile ohne seitliche Ein- 
kerbungen. 


In den zahlreichen Felsriffen des Maroni-Flusses, zwischen Comontibo und 


dem Negerdorf Papachitong, finden sich verschiedene Formen von Schleif- 
mulden: 


a) Eine langgestreckte Felsbank mit annähernd glatten Wänden trägt oben 
eine etwa 600 mm lange Schleiffläche, die nur an der Stirnseite eine schwache 
Vertiefung aufweist. Es scheint also, 
daß hier wenigstens in der ersten Zeit 
der Benutzung nur Werkzeuge mit 
glatten, nicht gerundeten Flächen be- 
arbeitet wurden. Der Schleifer saß 
offenbar auf dem hinteren Ende der 
Bank. Allerdings finden sich auch 
hier deutlich sichtbare Schleifspuren. 

Aboot wenngleich nicht in dem Maße wie am 

Rekonstruktion einer Steinbeilschäftung. entgegengesetzten Ende des Felsens. 

— Die beschriebene Schleifbank be- 

findet sich nördlich Comontibo. am 

Ende einer kleinen Insel, nahe dem holländischen Ufer. Ein Gegenstück ist mir 
nicht bekannt. 


b) Auf einzeln stehenden Felsblöcken mit deutlich erkennbaren Sitzmög- 
lichkeiten finden sich ovale, bisweilen auch fast kreisrunde Schleifmulden von 
10 bis 15 mm Tiefe und einem Durchmesser von 250 bis 350 mm. Vier derartige 
Schleifbänke befinden sich vor Comontibo. 
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c) Auf flachen Felsplatten finden sich Mulden von wiederum 10 bis 20, 
manchmal auch 30 mm Tiefe und ovaler Form. Durch eine solche Mulde läuft 
nun eine 30 bis 40 mm tief eingegrabene Rille von geringer Breite. Die Tiefe 
nimmt nach beiden Seiten zu außen ab. — Der Schleifer muß bei seiner Arbeit 
entweder auf dem flachen Felsen gekniet oder aber gesessen haben. — Eine 
Reihe solcher Schleifmulden mit Rillen befindet sich auf Felsplatten im Fluß, 
unmittelbar vor dem Boni-Dorf Papachitong. Einige sind selbst bei Beginn der 
Trockenzeit noch vom Wasser überspült. 


d) Auf einem pultförmigen Felsblock mit einer Dachfläche von etwa 50 
Grad Neigung befindet sich eine flache Schleifmulde von etwa 10 mm Tiefe 
und daneben eine einzelne Schleifrinne gleich geringer Tiefe. Der Schleifer hat 
wohl offenbar stehend gearbeitet. Dieser Felsblock, der auch wieder kein 
Gegenstück hat, befindet sich unmittelbar oberhalb der unter c) beschriebenen 
Schleifbänke bei Papachitong. 


I ee 


Abb. 2. Attouca-Beilklinge, Länge 165 mm 


e) An ziemlich spitz zulaufenden Felsblocken befinden sich kleine, flache 
Schleifmulden bzw. Schleifflachen, die fast senkrecht von oben nach unten 
verlaufen. Es ist leider nicht erkennbar, ob der Schleifer rittlings auf dem 
Felsen saß oder ob er davor stand. — Solche Schleifflachen finden sich nur in 
ganz geringer Zahl. Eine besonders markante liegt unterhalb des chinesischen 
Ladens, nördlich Papachitong, auf holländischem Ufer. 

Inwieweit die einzelnen Formen der beschriebenen Schleifbänke auf ver- 
schiedene Indianerstamme oder auf individuelle Arbeitsmethoden schließen 
lassen, mag hier dahingestellt bleiben. Eine endgültige Antwort auf diese Frage 
dürfte wohl nur nach gründlicher Untersuchung der vorgeschichtlichen Sied- 
lungen an den Flußufern möglich sein. 


Attouca (Entouca) 


Das Kreolendorf Attouca liegt kurz unterhalb, also nördlich der Ouaqui- 
Mündung am Itany, auf französischem Ufer. Die Bewohner sind überwiegend 
Goldgräber britisch-westindischer Herkunft. Das Dorf besitzt zwei Läden und 
für die Landesverhältnisse sehr gut unterhaltene Pflanzungen, die sich meist 
auf der Flußterrasse, zum Teil aber auch an den Hängen langgestreckter Hügel 
befinden. Tonscherben finden sich in allen Feldern der Flußterrasse, und zwar 
in einer Tiefe von höchstens 200 mm. Ich hatte Gelegenheit, eine größere Acker- 
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fläche in unmittelbarer Nähe des Flußufers, gleich hinter dem Wohnhaus eines 
englischen Händlers zu untersuchen, wo buchstäblich Scherbe an Scherbe lag. 
Die Bruchstellen waren leider bereits ausnahmslos verwittert, möglicherweise 
infolge der wiederholten Bearbeitung des Feldes. Die Scherben stammen sämt- 
lich von größeren runden Gefäßen und haben eine durchschnittliche Wand- 
stärke von 8 bis 10 mm. Die Außenwände sind glatt verstrichen, während die 
Innenwände meist nur oberflächlich geglättet sind. Man kann hier noch deut- 
lich die Spuren des Glättsteins erkennen. Bei Scherben, die offensichtlich von 
Gefäßen mit großer Öffnung stammen, sind auch die Innenwände glatt. Der Ton 
selbst hat eine rötlichbraune Färbung und ist recht brüchig, also nur schwach 
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Abb, Beilklinge aus Attouca. Länge 95 mm 


gegen bleibt die andere Hälfte unbearbeitet und nur die Rückwand ist künst- 
lich abgeflacht, meist durch Behauen, in einem Falle auch durch Schleifen. 
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Die Art der Schäftung ist somit leicht zu rekonstruieren: Man versenkte die 
steinerne Klinge zur Hälfte in einen Holzknüppel, wobei zum Befestigen noch 
Lianenkordeln verwendet worden sein mögen, vielleicht auch noch Pflanzen- 
harze als Klebemittel. Steinbeile mit derartigen Schäftungen finden sich auch 
heute noch bei verschiedenen Stämmen im Innern Surinames bzw. in Nord- 
brasilien, nachweisbar bei den Ojarikulet und Wama, eine Tatsache, die den 
Wayana und den Boni-Negern hinlänglich bekannt ist (Abb. 1). 


Die durchschnittliche Länge der Steinbeilklingen von Attouca beträgt 
130 mm, die größte mißt 165 mm, die kleinste 115 mm. Während die Mehrzahl 
deutliche Abnutzungserscheinungen zeigt oder gar zerbrochen ist, fand sich 
auch eine Reihe von ganz ungebrauchten Stücken. Zwei nicht vollendete Beile 
dieser Art konnte ich leider nicht in meinen Besitz bringen. 


Die Form der Schneide ist bei den Attouca-Beilen (Abb. 2) unterschiedlich. 
Fast alle zeigen eine mehr oder weniger starke S-Form, die wohl als absichtlich 
herbeigeführt angesehen werden darf. Die Schmalseiten der Beilklingen sind 
auf ebenen Flächen bzw. in Mulden geschliffen und nicht etwa in Rillen. Alle 
zeigen nämlich klar erkennbare Kanten. — Die bei einem der ungebrauchten 
Attouca-Beile auffällige moderne Form ist nicht absichtlich herbeigeführt, 
sondern durch die natürliche Form des verwendeten Geröllsteines bedingt. 


Ein weiteres Steinbeil aus Attouca (Abb. 3), bei dem aber sehr zweifelhaft 
ist, ob es an Ort und Stelle gefunden wurde, zeigt eine ganz andere Form als 
die oben beschriebenen Stücke und ist auch aus einem anderen, braunen Stein 
hergestellt. Diese Beilklinge ist in der Seitenansicht annähernd quadratisch. 
Ihre leicht gerundete Schneide weist sehr starke Gebrauchsspuren auf, die wohl 
bei einer Verwendung als Messer oder Schaber kaum entstanden sein können. 
Der Rücken ist auch hier wieder abgeflacht durch Behauen und nachträg- 
liches Schleifen. — Ähnliche Beile, jedoch wesentlich größer, finden sich nach 
Aussagen kreolischer Goldgräber am kleinen Inini. Ich selbst sah noch eine 
andere derartige Axt von etwa 130 mm Seitenlänge in einem Boni-Dorf am 
Itany, konnte aber auch hier nicht feststellen, ob sie an Ort und Stelle ge- 
funden oder eingeführt war. 

Als letztes Steinwerkzeug aus Attouca wäre eine rechteckige Klinge von 
107 mm Länge zu nennen. Sie ist aus dem gleichen grünen Stein gefertigt wie 
die Mehrzahl der Beile, hat aber nur eine Dicke von 14mm an der stärksten 
Stelle. Die Schneide ist nicht fertig geschliffen. Die Rückwand weist sehr deut- 
liche Spuren einer Bearbeitung durch Behauen auf. Die Schmalseiten sind 
oberflächlich glattgeschliffen. — Man darf dieses Gerät wohl mit Recht als Beil 
ansprechen, vielleicht für den Küchengebrauch, zum Aufschlagen von Knochen 
und dergleichen. 

Itany-Gebiet 


Das Itany-Gebiet wird heute fast ausschließlich von Wayana-Indianern 
bewohnt. Es unterscheidet sich landschaftlich nicht von der bereits beschrie- 
benen Gegend um Comontibo. Die Wayana leben überwiegend von Jagd und 
Fischfang, haben aber auch Ackerbau auf Maniok und Bananen. 


Bei Rodungsarbeiten kommen offenbar sehr häufig Kulturreste einer vor- 
geschichtlichen Bevölkerung zutage. Während die meisten dieser Dinge un- 
beachtet bleiben, hebt man schön aussehende Steingeräte auf, ohne daß jedoch 
irgendwelche abergläubische Vorstellungen damit verbunden sind. 

Ich selbst konnte leider nur zwei Steinwerkzeuge aus dem Itany-Gebiet 
erwerben, zunächst ein trapezförmiges Beil aus grauem Stein, das in den Pflan- 
zungen des Wayana-Dorfes Aloike in geringer Tiefe gefunden wurde (Abb. 4). 
Es hat mit den Attouca-Beilen die geschwungene Form der Schneide gemein- 
sam, die zur Rückwand schräg verläuft, was allerdings möglicherweise durch 
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eine nachtragliche, infolge Absplitterung einer Seite notig gewordene Schlei- 
fung bedingt ist. Die Schmalseiten sind in der gleichen Technik wie beim 


Abb. 4. Beilklinge von Itany. Länge 116 mm 


Attouca-Beil geschliffen, laufen aber wesentlich scharfkantiger zu als bei 
diesem. Die Rückenfläche ist viel gründlicher bearbeitet, offenbar durch Be- 
hauen und anschließendes Schleifen. Beachtlich 
an diesem Beil sind zwei tiefe, schräge Ein- 
kerbungen an den Schmalseiten, kurz vor dem 
Rücken. Diese Kerben sind annähernd U-förmig 
und laufen nach den Seiten zu strahlenförmig aus. 
Die Art der Schäftung dieses Beiles ist an 
Hand eines ähnlichen Stückes aus Brasilien (Ab- 
bildung 5) leicht zu rekonstruieren: Die Klinge 
liegt mit der Rückwand gegen einen verhältnis- 
mäßig dünnen Stiel aus elastischem Holz und ist 
an diesem mit Lianen, die durch Einkerbungen 
laufen, festgebunden. Der Schaft des erwähnten 
Vergleichsstückes hat übrigens die beachtliche 
Länge von 860 mm. Ob man diese Art Beil als 
Werkzeug oder als Waffe ansehen muß, vermag 
ich nicht zu beurteilen. Dies wußten auch die 
Wayana nicht zu berichten. Sie meinten nur, die 
wilden Indianer im Süden Surinames hätten viel 
größere Beile mit dickem Holzgriff. — Ähnliche 
Steinbeile, nur kleiner, fanden sich in der Gold- 
mine von Benz-dorp, jedoch konnte ich diese 
leider nicht erwerben. Ein annähernd gleich 
Ana Gesine einer großes, sauberer gearbeitetes Stück sah ich in 
Sacki-Village, gegenüber Attouca, ohne allerdings 
eine Angabe über den Fundort zu bekommen. 

Das zweite Steinwerkzeug vom Itany (Abb. 6) ist ein kleines, trapezförmiges 
Messer bzw. ein Schaber aus rotem Stein mit starken Verwitterungsspuren. 


Abb. 6. Messer aus Stein. Lange 65 mm 


Abb. 7. Handhabung eines Steinmessers. 


Die Schneide ist in der Aufsicht gerade, von der Seite aus gesehen leicht ge- 
schwungen. Die Rückseite scheint zunächst wie bei den Beilen behauen, später 
aber sorgfältiger als bei diesen geschliffen worden zu sein. — Die Art der 
Handhabung dieses Gerätes (Abb. 7) ist erstaunlicherweise den Wayana 
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bekannt, und sie bezeichneten es von vornherein als maljah = Messer. Ob 
sie selber vor absehbarer Zeit noch derlei Werkzeuge benutzten oder ob ihnen | 
diese von den Ojarikulet her bekannt sind, konnte ich nicht feststellen. 


Gebiet des. grohen Inini-Plussies 


Das Gebiet des großen Inini-Flusses (hier ist nur das engere Gebiet um 
den großen Inini gemeint, also nicht das Territoire de l'Inini = verwaltungs- 
mäßige Bezeichnung für das gesamte Hinterland Französisch-Guayanas) ist 
heute nurmehr wenig bevölkert, da die dortigen Goldvorkommen überwiegend | 
eusgebeutet sind. Das ganze Gebiet ist dicht bewaldet. Die Ufervegetation 
bildet an vielen Stellen fast undurchdringliche Barrieren. Während meiner 
Tätigkeit in diesem Gebiet war ich sehr auf die Unterstützung der kreolischen 
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Abb. 8. Tomahawk von Dégrad Fourmi. Länge 105 mm 


Bevolkerung angewiesen, da die einsetzende Regenzeit nach dem kleinen 
Marz-Sommer Exkursionen äußerst schwierig, wenn nicht unmöglich machte. 

Schleifbänke fand ich nur in unmittelbarer Nähe der Kreolensiedlung 
Degrad Fourmi, und zwar oberhalb des Dorfes auf dem rechten Flußufer. Auf 
einem größeren, kuppelförmigen Felsen finden sich hier dicht beieinander zahl- 
reiche kleine Schleifmulden von geringer Tiefe. Auf benachbarten Felsen fand 
ich dagegen keinerlei Schleifstellen. Allerdings war eine genaue Untersuchung 
der Ortlichkeit infolge des Hochwassers unmöglich. 

Aus den Berichten der kreolischen Goldsucher und Pflanzer ging hervor, daß 
am großen Inini bzw. an seinen Nebenflüssen und Bächen Tonscherbenfelder 
gefunden wurden. An einer Stelle, etwa 10 km unterhalb Degrad Fourmi, sollen 
in 2m (!) Tiefe rote Scherben liegen. Die Schicht wurde vor mehreren Jahren 
beim Anlegen einer Goldmine angestochen. Leider ist der Ort heute bereits 
wieder von einer sehr starken Sekundärvegetation überwuchert, und nur mit 
zahlreichen Arbeitskräften wäre eine Nachsuche möglich. Über die Form der 
aufgefundenen Steinwerkzeuge konnte ich keine einheitlichen Angaben er- 
halten. Offenbar fanden sich sowohl einfache neolithische Beile, ähnlich dem 
Attouca-Typ, wie auch besser bearbeitete Klingen mit Einkerbungen. | 
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Ich konnte in Degrad Fourmi ein Beil von ganz außergewöhnlicher Form 
erwerben, das ebenfalls in 2m Tiefe gefunden worden sein soll. Es war mir 
leider infolge der starken Regenfälle unmöglich, den Fundort aufzusuchen. 
Wahrscheinlich wäre aber auch hier ein Freilegen der Kulturschicht nur mit 
zahlreichen Arbeitskräften möglich gewesen. 


Die Form des Tomahawks von Degrad Fourmi (Abb. 8) wird von der kreo- 
lischen Bevölkerung wie auch von den Wayana-Indianern als ungewöhnlich 
bezeichnet. Man hatte offenbar noch nie ein derartiges Beil gesehen. Die stei- 
nerne Klinge hat eine Länge von 105mm, ovalen Querschnitt und eine nur 27mm 
lange Schneide. Vor dem Halsansatz befinden sich zwei Einschnitte zum Durch- 
ziehen von Lianenkordel. Der Hals selbst ist in auffälliger Weise verjüngt, und 
zwar, wie deutlich erkennbar ist, durch Behauen und nachträgliches Schleifen. 
Die nur 17 mm breite Rückseite ist leicht hohl geschliffen, und man darf wohl 
daraus auf eine ähnliche Schäftung wie beim Itany-Beil schließen. Vielleicht war 
aber auch der Hals wie bei den einfachen Beilen von Attouca in einem starken 
Holzschaft eingelassen. Beachtlich ist, daß die Rückwand zur Schneide des 
Tomahawks schräg verläuft. Ob damit nun ein besonderer Zweck verfolgt 
wurde, oder ob es durch eine bestimmte Schleiftechnik bedingt ist, mag hier 
dahingestellt bleiben. 


Daß ein Gerät wie der Tomahawk von Degrad Fourmi nur eine Waffe, 
niemals aber ein Werkzeug gewesen sein kann, dürfte wohl außer Zweifel 
stehen. Hier ergibt sich nun die Frage, ob dieses Kriegsbeil an Ort und Stelle 
geschaffen wurde oder ob es eingeführt ist beziehungsweise von einem Kriegs- 
zug ortsfremder Leute herstammt. Der verwendete grüne Stein ist dem Augen- 
schein nach der gleiche wie bei den Attouca-Beilen. Eine Antwort auf diese 
Frage wäre auch wieder nur nach eingehenden, planmäßigen Untersuchungen 
der Fundstellen und Vergleich der Werkzeuge möglich. 


Ouaqui—Tampoc-Gebiet 


Am Ouaqui-Fluß befinden sich heute nur noch drei Kreolendörfer, davon 
zwei in Auflösung. Die Bevölkerung erlebte eine Blütezeit bei der Konjunktur 
des Rohgummis und ist nun mit der Erschöpfung der Goldgruben dem Unter- 
gang geweiht. Am Tampoc-Fluß (Araoua) liegen noch zwei kleine Dörfer der 
Emerillon-Indianer. Schleifstellen sollen sich an mehreren Felsriffen des 
Flusses befinden, vor allem in der ersten Stromschnelle des Tampoc. Leider 
waren diese Felsen während meines Aufenthaltes in der Gegend überflutet. 
Nach einigen Berichten sollen hier auch Felszeichnungen vorhanden sein.: 

Die Aussagen der kreolischen Bevölkerung, deren Vertrauen zu gewinnen 
übrigens außerordentlich schwer war, erbrachten einige sehr wichtige Auf- 
schlüsse. Es finden sich demnach Kulturreste der vorgeschichtlichen Indianer- 
bevölkerung in unterschiedlicher Tiefe im Boden. Meist scheinen die Schichten 
zwischen 20 und 40 cm zu liegen, allerdings sind diese Angaben als zweifelhaft 
zu betrachten. Auch hier wieder scheinen Axte einfacher Form mit zwei Einker- 
bungen vorherrschend zu sein. Das einzige Exemplar, das ich zu sehen bekam, 
zeichnete sich durch seine geringe Stärke (Dicke) und die fast halbrunde 
Schneide aus. Es war nicht sehr sorgfältig geschliffen. Ich konnte es leider nicht 
erwerben, ebenso auch nicht eine steinerne Kugel mit rauher Oberfläche und 
einem Durchmesser von etwa 70 mm. An zwei gegenüberliegenden, leicht ab- 
geflachten Stellen, waren angedeutete Vertiefungen sichtbar. Nach Aussagen 
der Kreolen soll es gleiche Steinkugeln auch mit durchgehender Bohrung und 
andere mit einer rundlaufenden Kerbe geben. Über den Durchmesser der Boh- 
rungen schwankten die Meinungen. Die einen behaupteten, nur Kugeln mit 
bleistiftstarken Löchern zu kennen, während die anderen von daumenstarken 
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sprachen. Anhaltspunkte tiber den Zweck derartiger Geräte konnte ich nirgend- 
wo bekommen. Einfache Kugeln könnten möglicherweise Mahlsteine zum Zer- 
reiben von Körnerfrüchten oder zum Herstellen von Mineralfarben sein. 


Ich selbst erwarb am Ouaqui für meine Sammlung zwei Steinwerkzeuge, 
zunächst eine trapezförmige Klinge (Abb. 9) mit leichtgerundeter, in der Aufsicht 
gerader Schneide, ovalem, an den Schmalseiten starkgerundetem Querschnitt 
und auffallend breiter, leicht gekehlter Rückwand. Einkerbungen sind nicht 
vorhanden, jedoch andeutungsweise „Ohren”, die an eine gewisse Form von 
Steinbeilen der westindischen Inseln erinnern. Man darf daher auch dieses 
Werkzeug als Beil, und nicht, wie es auf den ersten Blick hin scheint, als Meißel 
ansehen, vielleicht als primitive Vorstufe des Itany-Typs. Der genaue Fundort 
ist nicht bekannt. Wahrscheinlich stammt es aus einer Goldgrube in der Nähe 


Abb. 9. Steinklinge von Ouaqui. Länge 74 mm 


der heute aufgegebenen Kreolensiedlung Grigel. Aus der gleichen Gegend 
stammt die „schwarze Axt” (Abb. 10), die gänzlich aus dem Rahmen der seither 
beschriebenen fällt, und die selbst bei meiner Wayana-Bootsmannschaft größte 
Bewunderung erweckte. Diese schwarze Axt hat die Form eines modernen Eisen- 
beils, eine Klingenlange von 308 mm, und ist aus einem Gestein gefertigt, das in 
Französisch-Guayana offenbar nicht bekannt ist. Die Klinge ist auffallend 
symmetrisch, die Schneide gleichmäßig gerundet und in der Aufsicht gerade. 
Auffallend ist, daß auch die Rückseite leicht gerundet ist, so daß von einer 
Schäftung wie beim Itany-Beil hier wohl kaum die Rede sein kann, zumal auch 
die Einschnitte fehlen und nicht die geringste Andeutung einer Vertiefung an 
deren Stelle vorhanden ist. Die Kanten der Schmalseiten sind scharf, die der 


Rückenfläche leicht abgerundet. An der Schneide finden sich keinerlei Ge- 
brauchsspuren. 


Aus einer Goldmine in der Nähe der halb aufgegebenen Siedlung Degrad 
Roches stammt ein ganz kleines Steinbeil von 76 mm Länge, aus graubraunem 
Stein und ebenfalls von einer modern anmutenden Form (Abb. 11). Die Klinge 
ist in der Aufsicht gerade und weist sehr deutliche Abnutzungsmerkmale auf. An 
den Schmalseiten ist deutlich zu erkennen, daß die Form des Beils nicht nur 
durch Schleifen, sondern auch durch Behauen zustande kam. Die Einkerbungen 
sind nicht sehr tief, die Rückwand ist von der Seite aus gesehen leicht gerundet. 


Die archäologischen Ergebnisse meiner Guayana-Expedition 1951/52 303 


| Aus einer heute verlassenen und von Urwald überwucherten Goldmine 
zwischen Dégrad Roches und Grigel, stammt ein sehr grober Meißel aus 
braunem Stein von 245 mm Lange. Er ist sehr sauber geschliffen und an der 
Rückwand stark abgesplittert, wohl unter den Schlagen eines Holzhammers 


al 


Abb. 10. Die schwarze Axt, Lange 308 mm 


Abb. 11. Steinbeilklinge. Länge 76 mm 


Die Schneide ist in gutem Zustand. Es scheint, daß sie nach starker Abnutzung 
einmal nachgeschliffen wurde. 

Im Folgenden gebe ich nun eine Beschreibung von solchen Gegenständen 
meiner Sammlung, deren Fundorte ich nicht mit Sicherheit ermitteln konnte, 
und die teilweise jahrelang als ,Blitzableiter” kreolische Wohnstuben zierten 
oder als wundertätige Talismane in den Waschschiissein der Neger lagen. 


O* 
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Bodenfunde, die angeblich aus Wacapou stammen 


Wacapou ist eine größere Kreolensiedlung am Maroniufer, genau gegen- 
über der holländischen Ortschaft Benz-dorp. Die Felder liegen teils auf der 
gleichen Flußterrasse wie das Dorf und werden gleich diesem bisweilen über- 
flutet. Teils liegen sie aber auch am Hange eines langgestreckten Hügels. Hier 
oben sollen sich Tonscherben finden, was ich leider nicht nachprüfen konnte. 

Es erschien mir gerade in Wacapou nötig, die Fundortangaben der kreo- 
lischen Donnersteinbesitzer äußerst kritisch zu betrachten, da hier der Treff- 
punkt aller Goldgräber des kleinen Inini-Gebietes ist und diese vielfach ihre 
Funde von dort mitbringen. 

Von den beiden Meißeln, die angeblich vom Hange des Hügels bei Waca- 
pou stammen, ist der eine sehr sauber gearbeitet und ohne jede Gebrauchs- 
spuren. Er hat eine Länge von 139 mm und ist im Querschnitt vollrund. Der 
andere dagegen ist nur 105 mm lang, im Querschnitt unregelmäßig oval, von 
der Seite aus gesehen annähernd trapezförmig. Die Schneide wurde offensicht- 
lich stark nachgeschliffen. Die Rückseite ist abgesplittert. 


Bodenfunde, 
die wahrseheinlreh vom klein en Ini ni sitamean em 


Der kleine Inini ist der klassische Fluß der Goldgräber, und die Ausbeute 
dieses Gebietes ist auch heute noch so groß, daß die Arbeit rentabel bleibt. Ich 
habe diese Gegend nicht besucht und bin daher auf die Schilderungen der 
Kreolen angewiesen. Aus all diesen Berichten geht hervor, daß sich hier sehr 
viele Überreste, wie Steinbeile, Tonscherben und dergleichen finden. Dennoch 
wäre es falsch, hier ein Hauptsiedlungszentrum zu suchen, denn andere Gegen- 
den Guayanas würden zweifelsohne ebenso reichhaltige Funde liefern, wenn 
sie in gleich intensiver Weise durchsucht würden. 

Das erste Steinbeil aus diesem Gebiet, welches ich erwerben konnte, zeigt 
auffällige Ähnlichkeiten mit den Attoucabeilen. Es ist aus dem gleichen grün- 
lichen Stein gefertigt, entspricht ihm auch ungefähr in der Größe und hat an 
der Rückseite die gleiche künstliche Abflachung, wenngleich sie hier nicht so 
stark ausgebildet ist. In der Seitenansicht ist dieses Beil allerdings wesentlich 
schmäler als die Gegenstände von Attouca, und seine Schmalseiten sind im 
Gegensatz zu diesen fast scharfkantig abgeschliffen. Es ist auch fraglich, ob 
dieses Beil aus einem Geröllstein hergestellt wurde, denn auch die hintere 
Hälfte ist bearbeitet. Man erreichte hier durch sorgfältiges Behauen eine merk- 
liche Verjüngung. Seine Schäftung dürfte der des Attoucabeiles entsprochen 
haben. 

Über den ehemaligen Verwendungszweck einer weiteren Steinklinge vom 
Inini kann man geteilter Meinung sein. Die Form erinnert zunächst an ein 
modernes Beil. Die in der Seitenansicht leichtgerundete Schneide ist länger als 
die stark abgesplitterte Rückenfläche. Breit- und Schmalseiten sind sauber 
geschliffen. Kerben zum Durchziehen von Lianenschnüren hat diese Klinge 
nicht, und für eine Schäftung nach Art des Attoucabeiles scheint sie mir zu kurz. 
Ich glaube daher aus dem abgesplitterten Rücken auf eine Verwendung als 
Meißel schließen zu dürfen, 

Ebenfalls vom Inini stammt ein sehr kleiner Meißel von nur 74 mm Länge 
und annähernd ovalem Querschnitt, der offenbar mehrfach nachgeschliffen 
worden ist. Schneide wie Rücken zeigen nur unbedeutende Abnutzungserschei- 
nungen. Auffällige Form hat ein kleines Beil aus braunem Stein (Abb. 12). Die 
Schneide ist vom Hals stark abgesetzt und in der Seitenansicht fast rund. An der 
schmalsten Stelle befinden sich zwei nicht sehr tiefe Einkerbungen, und hinter 
diesen verbreitert sich der Hals wieder bis zu dem glattgeschliffenen Rücken, 
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der in der Seitenansicht eine leichte Rundung zeigt. Die Schneide steht zur 
Rückenfläche schräg, was hier auf keinen Fall durch die natürliche Form des 
Steins bedingt sein kann, sondern absichtlich herbeigeführt wurde. Ein weiteres 
kleines Steinbeil vom Inini fällt schon durch die Art des Gesteins auf, aus der 
es gefertigt wurde. Dieser weiße Stein mit dunkelgrünen Adern kommt nach 
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Abb. 13. Steinaxt vom Inini. Länge 110 mm 


Aussagen der Goldgräber am Inini nicht vor, ist also moglicherweise ein- 
geführt. Das Beil hat ovalen Querschnitt und kurz vor der Rückwand an den 
Schmalseiten kleine Einkerbungen. 

Auffallig fallen die beiden letzten Beile vom Inini in meiner Sammlung 
aus dem Rahmen des üblichen. Das erste ähnelt ganz der „schwarzen Axt” 
vom Ouaqui, hat jedoch nur eine Länge von 113 mm. Die Schneide ist wie bei 


306 Manfred Rauschert: Die archäologischen Ergebnisse usw, 


diesem von vorne gesehen gerade, in der Seitenansicht jedoch wesentlich 
weniger gerundet. Leider ist die Oberfläche dieses Beiles durch Verwitterung 
sehr stark angegriffen. Absplitterungen oder andere Gebrauchsspuren finden 
sich auch hier nicht. Aus der Form ergeben sich keinerlei Anhaltspunkte für 
eine frühere Schäftung, während auch die Verwendung als Meißel unwahr- 
scheinlich ist. Sollte es sich bei diesem Beil wie auch bei der „schwarzen Axt" 
um Kultgegenstände handeln? 

Das letzte der Beile vom Inini (Abb. 13) zeigt eine ganz andere Form, die 
man vielleicht als Endglied der langen Entwicklungsreihe bodenständiger neoli- 
thischer Beile ansehen kann, möglicherweise aber auch nur als besonders sorg- 
fältig gefertigtes Kriegs- oder Kultbeil. Dem Vorstellungsvermögen sind da 
keine Grenzen gesetzt, denn niemand könnte diese oder jene Ansicht beweisen 
oder als irrig hinstellen. — Die Axt hat eine Länge von 110 mm und ovalen 
Querschnitt. Die Schmalseiten sind allerdings im Gegensatz zu anderen Beilen 
scharfkantig abgesetzt und zeigen in der Seitenansicht eine schwungvolle 
Wölbung. Die Schneide ist halbrund, von vorne gesehen ganz leicht s-förmig 
verlaufend. Die Rückenwand ist durch sorgfältiges Behauen leicht gekehlt, 
an den Rändern nachträglich glattgeschliffen. Aus ihrem seltsam schrägen 
Verlauf darf man wohl auf ehemalige Verwendung eines geschwungenen 
Stieles schließen. Die Einkerbungen sind recht tief eingeschnitten. Kleine 
Rillen in den Einkerbungen lassen erkennen, daß das Schneidewerkzeug sehr 
gleichmäßig gehandhabt wurde. Über die Art dieses Werkzeuges konnte ich 
in Guayana keinerlei Anhaltspunkte finden, doch dürften solche in Brasilien 
noch zu bekommen sein. — Die Oberfläche des Beils ist sorgfältig, jedoch nicht 
glänzend geschliffen. Gebrauchsspuren finden sich nirgendwo. 

Abschließend zu diesen Betrachtungen darf man wohl sagen, daß in dem 
bereisten Gebiet mehrere, um nicht zu sagen zahlreiche indianische Völker 
mit unterschiedlich entwickelten neolithischen Kulturen gesiedelt haben. Wie- 
weit diese Völker nebeneinander oder nacheinander lebten, das zu erforschen 
muß künftigen, besser ausgerüsteten Expeditionen vorbehalten bleiben. Auch 
ehemalige Handelsverbindungen oder Wanderungen müßten sich dann nach- 
weisen lassen. Ich erinnere hier nur an die Möglichkeit, Fundorte von Ge- 
steinen festzustellen, die zur Herstellung von Geräten verwendet wurden, in 
Guayana selbst aber nicht vorkommen. 


Il. Kleine Mitteilungen 


Schamanentum im tungusischen Kinderspiel 


Von 


Hans Findeisen 


Dieses Spiel heißt bei den Podkamennaja-Tunguska-Tungusen „Suon- 
cukol" oder „Samäldirän“, d.h. wörtlich „Schamane“, ,Schamanentum” und 
„Schamanisieren“. — Für dieses Spiel wird mehr Spielzeug als für andere Spiele ver- 
wendet. Die entsprechenden Sammlungsgegenstände hat G. Wassiljewitsch 
dem Ethnographischen Museum der Akademie der Wissenschaften in Leningrad über- 
geben. 

Notwendige Requisiten sind dabei eine Trommel, ein Trommelschlägel und eine 
Reihe von Geisterdarstellungen. Die Erwachsenen stellen diese Dinge gern für die 
Kinder her. 


Als Figuren macht man den ,Schamanenvorfahren” — „mani”, eine „Schatt2n* 
genannte Figur ,hanjapkan™", ferner Abbildungen von Vögeln, Elchen — „mö- 
ty1l”, Rentieren „oror“ und Pferden — „mürisal“, 


Meist wird das Spielzeug von einem Erwachsenen oder von einem Jugendlichen 
hergestellt, bzw. von einer Person, die aus irgendeinem Grunde verhindert ist, der 
üblichen Jagd nachzugehen. 

Manchmal errichten die Kinder für dieses Spiel ein besonderes Spielzelt, um das 
herum die Vogeldarstellungen hingestellt und mit Lappen umwickelte Stöcke — 
,lokaptyn’” — aufgehängt werden. Die ,Rentiere”, „Elche“ und „Pferde“ be- 
kommen ihren Platz weiter abseits. Auch „Menschen — kunakar™ werden an ver- 
schiedenen Stellen aufgestellt. 

Die Kinder setzen sich in einer Reihe oder in einem Halbkreis vor das Spielzeug. 
Eines der Kinder, das schon etwa sieben bis zehn Jahre alt ist und den „Schamanen“ 
vorstellt, legt ein Kopftuch an, wobei es ein Ende über das Gesicht herabfallen läßt. 
Ein anderer Mitspieler, der den Schamanengehilfen (,djabdaka”") darstellt warmt 
währenddessen die Trommel an (eine genaue, aber verkleinerte Kopie einer solchen) 
und überreicht sie dem „Schamanen“. Überhaupt wird die Trommel üblicherweise beim 
Schamanisieren über dem Herdfeuer angewärmt, um ihre Schallkraft zu erhöhen. 

Nun beginnt der „Schamane“ unter Hin- und Herbewegen des Oberkörpers 
Schamanenlieder zu singen. Ich bringe im folgenden ein Beispiel eines solchen Liedes 
über das Herbeirufen der verschiedenen Geister. Dieses Lied hatten die Kinder aus 
dem Repertoire des in ihrer Nähe wohnenden Schamanen Jewgraf Lopokol vom 
Flusse Taimba, einem Nebenfluß der Steinigen Tunguska, entlehnt. Der Text lautet in 
deutscher Übersetzung folgendermaßen: 


Großvater Elch Hoga — jo — oi jo — oi 
Onkel — Hoga — jo — oi jo — oi 
Großmutter Tier 
Jüngerer Sohn e 
Vater — 7 2 
Älterer Bruder Rabe 
Knabe Uktschuri i 
Rinde der Birke, du ferner Verwandter N 
Großvater, du ferner Verwandter je 
Vater Baum h à 
Jüngeres Mädchen Uchschirik a , 
Tante _ n 

— des Sohnes i F 
Des Sohnes — rs 
Der Frau Jahr rf | i 
So so Hoja jo—oi hig i—jo—ot 


So so ; 
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Die beiden letzten Zeilen bilden den Refrain. — Der Aufzeichner teilt mit, daß 
sich eine vollkommene Übersetzung bis jetzt leider noch nicht ermöglichen ließ, da 
diese Lieder in einer besonderen von den Schamanen benutzten Sprache gedichtet 
würden, die den anderen Tungusen nur wenig verständlich wäre. Leider hat er es 
auch versäumt, Angaben über die Besonderheit dieser ,Schamanensprache” zu machen, 
die ja wohl einen älteren Zustand des Tungusischen widerspiegeln ehtnende, — un 
Stelle der nichtübersetzten Worte habe ich einen Strich gesetzt. 

G.Wassiljewitsch bemerkt zu dem Liedtext weiterhin, daß der ,Schamane” 
im allgemeinen alle Ahnen und längst verstorbenen Verwandten sowie auch die ver- 
schiedensten Tiere und sonstigen Geister herbeiruft, die er als seiner Ahnenreihe 
angehörig erachtet, wie den „Großvater Elch”, den „Onkel Raben”, den „Vater Baum”, 
die „Frau Jahr“ usw. — Jede Zeile des Liedes wird wiederholt und von allen An- 
wesenden mitgesungen. Manchmal beteiligen sich auch die Erwachsenen an dem Spiel 
und singen die Lieder zusammen mit den Kindern. Gelegentlich ergreift auch ein 
anderer Teilnehmer an dem Spiel die Trommel, während der „Schamane“ seinen Gesang 
fortsetzt. 

Manchmal, so berichtet der Beobachter weiter, erbitten sich die Kinder von den 
Erwachsenen ein Stückchen Fett. Während des Gesanges knipst der ,Schamanenhelfer” 
davon kleine Teilchen ab und wirft sie ins Feuer. Beim Fortgang der Zeremonie erhebt 
sich der „Schamane“ und schießt mit Pfeil und Bogen auf feindliche Dämonen. . 

Während der Pausen raucht der „Schamane“ Pfeife und läßt auch die anderen 
rauchen. Falls er eine gedrehte Zigarette raucht, wandert diese von Mund zu Mund. 
Oft gehören übrigens auch ein Tabaksbeutel und eine hölzerne Tabakspfeife zu dem 
Spielzeugvorrat der Kinder. 

Das Schamanenspiel ist eines der Lieblingsspiele der Kinder bei den Tungusen der 
Steinigen Tunguska, und sie heben sorgfältig alles auf, was sie für dieses Sviel be- 
nötigen. 

Im Sommer spielt man „Schamane“ draußen im Freien oder in einem besonderen 
Spielzelt, das sich die Kinder errichten. An Stelle der Trommel kann auch eine Pfanne 
benutzt werden, und als Geisterdarstellungen verwendet man gelegentlich nichts weiter 
als Holzsplitter. Sonst besteht aber kein jahreszeitlich bedingter Unterschied in der 


Ausführung des Spieles. — Unser Gewährsmann beobachtete das Spiel an Orten, wo es 
in der Nähe einen wirklichen Schamanen gab. 
(Nach G. Vasilevic: „Igıy tungusov” [Spiele der Tungusen]. — Etnograf- 


Issledovatel. Zurnal Nauéno - Issledovatel'skogo Étnografiéeskogo Kruzka Etno- 
otdelenija Geofaka Leningradskogo Gosudarstvennogo Universiteta [Der Ethnogra- 
phische Forscher. Zeitschrift des wissenschaftlich-ethnographischen Forschungskreises 
der Ethnographischen Abteilung der Geographischen Fakultät der Leningrader Staats- 
universität], Heft 1, August 1927, S. 31/32). 


Forschungsbericht 


Von 
Martin Gusinde 


Wie wir seinerzeit berichtet haben (Z.f. Ethnologie, Bd. 77, S. 145, 1952), hatte 
Dr. Martin Gusinde, Professor für Anthropologie in der Catholic University of 
America in Washington, D.C. (U.S. America), von Mitte Juni 1950 bis Ende September 
1951 weite Bereiche in der Union of South Africa und in Südwestafrika sowie das 
südliche Angola durchquert. Die längste Zeit davon hatte er bei den Buschmännern 
im mittleren Wüstengebiet verbracht und im ganzen vorwiegend die Körperform dieser 
alteingesessenen Eingeborenen untersucht. Zur Ergänzung der damals durchgeführten 
Beobachtungen hat er sich Mitte 1953 wieder nach Südafrika begeben, diesmal mit einer 
ihm von der U.S. National Science Foundation großzügig bewilligten Unterstützung. 
Er hat Washington am 24. Mai 1953 zu direktem Flug nach Accra an der Goldküste 
verlassen, wo ein bekannter Ethnologe ihn empfing und weit hinauf in nördliche 
Distrikte geleitete; während fünf Tagen bot sich ihm ununterbrochene Gelegenheit, 
einen flüchtigen Einblick in den dort noch sehr lebendigen Fetischismus zu gewinnen. 
Eine Woche später hat Gusinde seinen Flug von Accra über Pretoria direkt nach 
Windhuk fortgesetzt. Dort waren inzwischen weitere, unmittelbare Vorbereitungen 
getroffen worden, daß er, ohne den mindesten Aufenthalt, sich mit einem Lastauto in 
den Wohnbereich der Buschmänner begeben konnte. 


Genau 15 Wochen engen Zusammenseins hat er mit eben den Gruppen verbracht, 
denen er aus seinem ersten Besuch vor etwa eineinhalb Jahren noch in bester und 
frischer Erinnerung stand. Die gegenseitigen, günstigen Beziehungen von damals haben 
sich sehr günstig auf die diesjährigen Forschungsarbeiten ausgewirkt; insofern sich 
diesmal die durchweg sehr scheuen und mißtrauischen Naturkinder beträchtlich zugäng- 
licher zeigten. Sie überhaupt an einzelnen Stellen in ihrem ungeheuer ausgedehnten 
Schweifgebiet anzutreffen hat der durchaus nicht befremdliche Umstand außerordentlich 
erleichtert: ihre für jedermann sehr verständliche Absicht nämlich, sich jetzt wieder, 
zum eigenen Vorteil, mit ihrem freigebigen Freunde von damals zusammenzufinden. 
In ihrer Annahme, daß der Forscher auch diesmal reichliche Mengen von Lebensmitteln 
und Salz mitführe, sind sie nicht enttäuscht worden. Es herrschte gerade die für ihre 
nomadisierende Nahrungsuche ungünstigste Zeit im Jahresablauf, nämlich die Kalte 
Trockenperiode vor der großen Regenzeit. Im Jahre zuvor ist die Regenmenge be- 
trächtlich hinter dem Ausmaß zurückgeblieben, das den früheren Jahren beschieden 
gewesen war. Mithin versiegten zu Beginn der zweiten Hälfte dieses Jahres 1953 die 
kleineren Wasserlöcher sehr früh und in den größeren schränkte sich der Vorrat 
bedrohlich rasch ein. Folglich mußten sich die meisten Familiengruppen zu einer 
gewissen Seßhaftigkeit in naher Erreichbarkeit eines Wasserloches bequemen, von 
wo aus sie mehr oder weniger mühelos zwei bestimmte Baumarten antreffen konnten, 
deren Früchte zur kalten Periode genießbar werden und die alleinige Nahrung für die 
gesamte Bevölkerung abgeben — neben dem Fleisch von erlegtem Wild. Wie nun ein- 
leuchtet, ist Gusinde diesmal ein ermattendes und zeitraubendes Durchsuchen der 
wenig bekannten und noch weniger freundlichen Distrikte des Wüstenbereiches erspart 
geblieben. 

Ausreichende Zeit stand ihm zur Verfügung für das hauptsächlichste Ziel dieser 
Reise, nämlich zu einem besseren Erfassen der physiologischen Eignung der Buschleute 
für ihre seltsame Daseinsweise in der wüstenhaften Buschsteppe im Kalahari-Raume. 
Die gewonnenen Erfahrungen werden dabei mithelfen, endlich geeignete Maßnahmen 
zu ergreifen, welche eine drohende körperliche Schwächung und zahlenmäßige Ver- 
ringerung der buschmännischen Gesamtheit aufhalten können. Gleichzeitig hat Gusinde 
sich demographischen Beobachtungen gewidmet. Obwohl es gerade dort ein Ding der 
Unmöglichkeit ist, völlig fehlerfreie Statistiken über das mittlere Lebensalter, Eintritt 
der Menarche, Durchschnittsziffern von Lebend- und Totgeburten, Sterblichkeit im 
Kindesalter und deren hauptsächliche Ursachen, häufigere Erkrankungen und Epidemien 
u. dgl. m. ausfindig zu machen, werden alle mühsam zusammengetragenen, darauf 
bezüglichen Erkundungen trotzdem nicht unbeträchtlich dabei mithelfen, das physio- 
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logische Gesamtbefinden und die kérperliche Widerstandskraft des Buschmann-Volkes 
zu verbessern und seinen Lebenswillen zu steigern. 

Beim erneuten Überprüfen der früher herausgestellten statistischen Einzelheiten 
aus der Bevölkerungsmasse hat sich ergeben, daß die Kopfzahl der zusammengefaßten 
Buschmann-Gruppe bei 10 000 richtig veranschlagt worden war; und zwar leben davon 
knapp 3000 im südlichen Angola, nahezu 7000 im nördlichen und östlichen Bereich von 
Südwestafrika mit den nach Osten sich anschließenden Flächen. 

Bekanntlich schweifen im Raume südlich der Etoscha-Pfanne die vielgenannten 
und oftmals von Reisenden wie Forschern aufgesuchten Heikom umher. Obwohl ver- 
läßliche Beobachtungen aus neuester Zeit keinen Zweifel darüber offenlassen, daß 
diese Gruppe ein Rassen- und Völkergemisch mehrfacher Zutaten darstellt, nämlich 
Hottentotten zusammengewürfelt mit Dama und Herero, mit Owambo und anderen 
Vertretern der dortigen Bantu-Stämme, nebst einigem buschmännischen Einschlag, ist 
sie trotzdem noch bis in die letzten Jahre hinein als ein kulturell und rassisch echtes 
Glied des Buschmann-Volkes ausgegeben worden. Mit anderen Worten, die beträchtlich 
uneinheitliche Körperform und das kulturelle Gemisch der verbastardierten Heikom 
galt und gilt als richtig buschmännisch. Auch aus einem klaren Erfassen dieser Sachlage 
hat sich Gusinde um so mehr verpflichtet gefühlt, die im innersten Wüstenraume umher- 
schweifenden Familiengruppen aufzuspüren, damit deren echte völkische Eigenart als 
ein unverfälschtes Erbe frühester Generationen ans Tageslicht gelange. Überraschender- 
weise sind dabei bedeutsame Einzelheiten aus der Geisteswelt dieser Naturkinder an 
die Oberfläche getreten, die zu tiefgreifenden Änderungen in Einzelteilen des Kultur- 
bildes der Buschmänner verpflichten, das bisher in Geltung gestanden hat. 

Am 4. Oktober 1953 ist der erfolgreiche Forscher, zwar reichlich ermattet, doch 
wohlbehalten, in Washington, D.C. dem Flugzeug entstiegen und hat am nächsten 
Tage seine Arbeiten in der dortigen Universität wiederaufgenommen. Seinen ehrlichen 
Dank bekundete er den zivilen und kirchlichen Behörden in Südwestafrika, die ihn in 
seinem schwierigen Unternehmen bestens gefördert haben. 


Professor Dr. Paul Schebesta wurde im Januar 1953 zum „honorary fellow” 
des Royal Anthropological Institute in London gewählt. 


Die nächste Tagung der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde wird vom 13, bis 
17. Juni 1954 in Bremen stattfinden. An die Mitglieder der Gesellschaft ergeht eine 
besondere Einladung. Alle Anfragen, soweit sie die Organisation der Tagung betreffen, 
richte man an das Übersee-Museum, Bremen, zu Händen von Herrn Dr. H. Petri. Vor- 
tragsanmeldungen werden an die Geschäftsstelle der Gesellschaft, Frankfurt a. M. 
MyliusstraBe 29, erbeten. 


Kleine Mitteilungen Sn 


Erklärung 
des Vorstandes der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde 


In der letzten Nummer dieser Zeitschrift wurde in dem Artikel von Herrn Henn 
Pohlhausen eine Anmerkung veröffentlicht (auf Seite 79), die einen Plagiatsvorwurf 
enthält. Der Vorstand der Deutschen Gesellschaft für Völkerkunde und die Schrift- 
leitung legen auf die Feststellung Wert, daß diese Anmerkung von dem Autor ohne 
das Wissen der Schriftleitung in die Korrektur eingefügt worden ist, obwohl ihm 
bekannt war, daß die Schriftleitung eine solche Veröffentlichung niemals zugelassen 


hätte. Sie bedauern ein solches Vorgehen und distanzieren sich von der Veröffentlichung 
in aller Form. 


Darüber hinaus hat der derzeitige Vorsitzende der Deutschen Gesellschaft für 
Völkerkunde im April 1953 Gelegenheit gehabt, die Unterlagen, mit denen Herr Pohl- 
hausen seinen Plagiatsvorwurf begründet, zu prüfen. Er hat sich davon überzeugt, 
daß der von Herrn Pohlhausen erhobene Vorwurf eines Plagiates jeglicher Grundlage 
entbehrt. Wie Herr Pohlhausen der Schriftleitung der Z.f.E. mitteilt, hat er nunmehr 
in der Plagiatssache Klage gegen den Wiener Ethnologen, der ihn angeblich plagiiert 
hat, eingereicht. Die Z. f. E. wird das Ergebnis dieser Klage abwarten. 


Die Schriftleitung der Zeitschrift „Anthropos" (diese ist mit der in der Fußnote 
erwähnten internationalen Zeitschrift von Herrn Pohlhausen gemeint) bittet uns, fol- 
gende Notiz aufzunehmen: 


Die Schriftleitung des , Anthropos"” war grundsätzlich bereit, eine Erwiderung des 
lic. phil. Henn Pohlhausen in ihre Zeitschrift aufzunehmen; sie wünschte jedoch — und 
erhielt dazu von lic. phil. Henn Pohlhausen auch die Ermächtigung —, daß dem in dieser 
Erwiderung Angegriffenen vorerst Gelegenheit zu einer Stellungnahme gegeben 
werde. Lic. phil. Henn Pohlhausen zog indessen vor Eintreffen dieser Stellungnahme 
seine Einsendung zurück. Eine spätere Einsendung von ihm in gleicher Sache konnte, 
nebst anderen Gründen, schon wegen der für sie gewählten Form nicht berücksichtigt 
werden. 

gezallemisien 


Erster Vorsitzendei 


Ill. Buchbesprechungen und Bibliographien 


Streiflihter auf anthropologisches Nachkriegsschrifttum 


Von 
Kane Eek oxt eater 


Zueignung 


Diese elf überwiegend anthropologischen Besprechungen widme ich an Stelle meiner 
überwiegend völkerkundlichen Abhandlung, deren Fertigstellung sich verzögert, zu- 
nächst einmal hiermit Herrn Professor Dr. Bernhard Struck (Jena) aus Anlaß seines 
65. Geburtstages am 28. August 1953 in Dankbarkeit und Verehrung. 


Kama Eleanor ETAT 


Schwidetzky, Ilse, Ga wud zug es demsVölkgemipbirostorpree <i 
und 342 Seiten, 55 Abbildungen. Ferdinand Enke Verlag, Stuttgart 1950. 
Preis: geh. 17,— DM; geb. 19,60 DM. 


Aus den wissenschaftsgeschichtlichen Quellströmen der Sozialanthropologie, der 
Eugenik, der Bevölkerungswissenschaft und der Soziologie über die im biologischen 
Gefüge der menschlichen Lebensgemeinschaften wirksamen Vorgänge der Auslese 
(Darwin 1859), der Siebung (Thurnwald 1924) und der Wanderung baut sich 
die Völkerbiologie als jüngster Zweig am Baume der vergleichenden Biologie des 
Menschen auf. Eine Dreigliederung in Wander-, Sozial- und Fortpflanzungsbiologie 
gibt den Rahmen ihrer Darstellung. Die Völkerbiologie studiert die Völker als Natur- 
tatsachen, jener objektgebundenen „Unschärfe“ gewartig, die sich daraus ergibt, daß 
der menschliche Organismus einmal gegenüber allen physikalischen Anordnungen ein 
unendlich verwickeltes Gebilde darstellt, dann wie jeder andere Organismus mit Klima 
und Boden sich auseinanderzusetzen als auch wie alle gesellig lebenden Tiere in die 
überindividuelle Gemeinschaft der Artgenossen sich einzufügen hat und schließlich 
als domestiziertes Wesen in einer selbstgeschaffenen Umwelt lebt. Es lassen sich also 
keine naturwissenschaftlichen Gesetze oder mathematischen Funktionen ableiten, wohl 
aber völkerbiologische Regeln ermitteln und Korrelationen nachweisen. 

Die Wanderbiologie behandelt die Verteilung der Lebensräume, Wandertrieb und 
Wanderantriebe, Beweglichkeit der Völker, Formen der Wandersiebung sowie Wander- 
auslese. Die Ausbreitung ist Vorspiel bevölkerungsgeschichtlicher Vorgänge, wobei 
die progressiven Rassen die Gebiete intensiverer wirtschaftlicher Nutzung und größerer 
Bevölkerungsdichte und die primitiven Rassen die weniger ergiebigen Räume inne- 
haben. Das in der Tiergeographie geltende „Gesetz der radiären Ausbreitung der 
Hoherspezialisierten” wirkt sich hier in der „Randlage der Primitiven” aus. Bei den 
Verdrängungsvorgängen in Richtung des „ethnischen Gefalles” handelt es sich, 
soweit dieses gleichzeitig ein phylogenetisches Gefälle darstellt, um regelhafte Ab- 
läufe, während Raumkämpfe zwischen Hochkulturvölkern nurmehr naturhistorische 
Ereignisse sind, die mit ganz grundlegenden Änderungen der bevölkerungsbiologischen 
Situation einhergehen. Die Ausbreitung der Europäer über die Erde läßt die „doppelte 
Ethik“ im Zusammenleben einmal der Individuen innerhalb der sozialen Gemein- 
schaften und dann der Gruppen innerhalb der Völkergesamtheit zutagetreten. Das 
Gefälle vom Ort höheren sozialen und wirtschaftlichen Druckes zum Orte geringeren 
Druckes entlang der Linie des geringsten Widerstandes wird zum Wanderimpuls. Die 
Wanderbewegung selbst wiederum resultiert aus Umweltreiz und Reaktionsfähigkeit 
der inneren Disposition hierauf. Die Wanderbewegung der mobilen Teile der an sich 
seßhaften Hochkulturvölker versiegt durch Änderung der auslösenden Ursachen, durch 
erbliche Umkonstruktion und durch Modifikation. Im Kampfe um den Raum unterliegen 
schließlich die expansiven Bewegungsvölker. Beweglicher aber als der Mensch 
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selbst sind seine geistigen Schöpfungen. Alle großen Wanderungen werden vorzugs- 
weise von den Männern, und hier wiederum von den jungen Mannschaften, 
getragen. Entscheidender als das Landschaftsbild verändert der Mensch das Bevölke- 
rungsbild der Erde. Er hat es verstanden, jene Bedingungen zu schaffen, die die Auslese 
durch Wanderungen und Umweltwechsel herabsetzen, so daß er Einfluß auf die Lebens- 
abläufe menschlicher Gruppen genommen hat. 

Das Kapitel über Sozialbiologie erörtert Völkerschichtung, Völkermischung und 
Assimilation, soziale Siebung, Sozialtypen sowie Stadt und Land. Die andere Form der 
Auseinandersetzung zwischen Wandernden und Vorbevölkerung ist das soziale Über- 
einander, die Schichtung, wobei, falls Progressive und Primitive die Partner sind, stets 
die Progressiven überschichten. Früher oder später münden ethnische Überlagerungen 
in eine Verschmelzung der Bevölkerungsteile ein. Diese Assimilation stellt neben der 
differenzierten Fortpflanzung den wichtigsten Faktor für die quantitative Differenzie- 
rung der Völker dar. „Völker- und Rassenmischung wird denn auch vielfach [wegen 
der größeren Spannweite der Möglichkeiten] als eine der Voraussetzungen für das 
Aufblühen neuer Kulturen, oder, mit anderen Worten, für die gesteigerte Produktion 
schöpferischer Geister betrachtet, wobei freilich die Kulturblüte aus Gründen, die sich 
noch nicht übersehen lassen .... der Mischung in zeitlich ziemlich weitem Abstand, im 
Abstand von Jahrhunderten, zu folgen pflegt. .... Freilich ist die Rassenmischung an 
sich gewiß nicht die Garantie für schöpferische Leistung. Es müssen begabte Stämme 
sein, die aufeinandertreffen, und vielleicht müssen auch die genetische und psychische 
Struktur irgendwie zueinander „passen“, um harmonische, schöpferische Mischungen 
zu ergeben, wie denn solche glücklichen Mischungen auch durch Assimilation neuer 
Komponenten mögen zerschlagen werden können. Hier liegt eines der fesselndsien 
Probleme der Völkerbiologie, das sich aber gerade eben erst als Problem abzuzeichnen 
beginnt“ (S. 114/115). Im Kern rankt sich die Sozialbiologie um die Beziehungen zwi- 
schen den biologischen und den sozialen Ungleichheiten innerhalb der Völker. Diffe- 
renzen der individuellen Qualität werden zur Quelle gesellschaftlicher Ungleichheiten, 
indem überdurchschnittliche Fähigkeit zur wesentlichen Voraussetzung des sozialen: 
Aufstiegs sich erhebt. Im allgemeinen läuft das durchschnittliche Intelligenzniveau der 
sozialen Rangordnung parallel. Der soziale Platz eines Individuums resultiert aus 
Leistung, die in beweglichen Gesellschaften, und aus Geburt, die in unbeweglichen 
Gesellschaften entscheidet, aber selbst in beweglichen Gesellschaften besteht die Ten- 
denz einer Ergänzung jeder Schichte aus eigenen Nachkommen, da ja Begabungsunter- 
schiede zugleich Erbunterschiede sind. Eine Sozialtypenkunde steht noch in den An- 
fängen und die Frage des Städtertypus ist neu anzugehen. Siebungsgruppen und 
Sozialtypen besitzen deshalb für das Leben der Völker eine ganz entscheidende Be- 
deutung, da an ihnen Vorgänge der Auslese, der unterschiedlichen Fortpflanzung, 
anknüpfen. Begabungsmäßig steht die Kleinstadt gegenüber Dorf und Großstadt zurück, 
indem sie als Regulativ wirkt, da sie durch Anziehen unterdurchschnittlicher Begabungen 
vom Lande her das Dorf davor schützt, durch die Abgabe überdurchschnittlicher Be- 
gabungen an die Großstädte zu sehr ausgelaugt zu werden. 

Der Abschnitt über Fortpflanzungsbiologie beschäftigt sich mit der Biologie der 
Partnerwahl, den Problemen des Bevölkerungswachstums, der natürlichen Auslese 
beim Menschen, der differenzierten Fortpflanzung bei den Kulturvölkern und dem 
Völkerwandel durch Bevölkerungsdynamik. Zwar zieht sich bei der Gattenwahl die 
Gegensätzlichkeit in den Geschlechtscharakteren an, indessen bildet die Ähnlichkeit 
in den anderen Zügen das Unterpfand einer gesunden Ehe. Die Regeln der biologischen 
Partnerwahl gestatten keine allseitige Vermischung. Die Frage des Lebenszyklus der 
Völker ist biologisch allein nicht zu lösen, da außer der quantitativen Differenzierung 
Kulturwandel und Volkstumswechsel als vom Geistigen her gesteuerte Vorgänge 
wirksam sind. Natürliche und soziale Auslese sind stets gemeinsam am Werk. „Die 
entscheidende Frage, ob die sozialen Fruchtbarkeitsunterschiede der neueren Zeit eine 
Intelligenzminderung der europäischen Kulturvölker darstellen oder nicht, kann .... 
erst beantwortet werden, wenn man weiß, in welchem Verhältnis der Gesamtbedarf 
eines Volkes an Begabten verschiedener Stufen zu der Gesamtproduktion aller Schichten 
steht” (S. 258). Da die Ungunst des städtischen Lebens durch die Hygiene als spezifisch 
städtischer Form der Umweltsgestaltung in den modernen Kulturländern ausgeglichen 
sei, könne die Verstädterung nicht mehr gut als Hauptkennzeichen des den nahenden 
Tod ankündigenden Alterns von Kulturen und Völkern angesehen werden, vielmehr 
sei die geringere biologische Fruchtbarkeit der Stadt deren zeitlich und örtlich allge- 
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meineres Kennzeichen, wie denn auch die schrumpfenden europäischen Völker des 19% 
und 18. Jahrhunderts nicht untergegangen seien. Es schiene, daß die westeuropäischen 
Völker die Periode der Gegenauslese durch eine Umkehr in den sozialen Fruchtbarkeits- 
unterschieden abgeschlossen haben. „Die Europäisierung der Erde hat viel kulturelle 
Eigenart zerstört, und ihre Wege sind mit Blut und Tränen gezeichnet. Rein quantitativ 
betrachtet dürfte sie aber bereits mehr Menschen [der Eingeborenenbevölkerung] dem 
Leben erhalten als vernichtet haben“ (S. 281). „Umvolkung und Assimilation schaffen... 
neue Auslesebedingungen, indeın mit der überlegenen Kultur auch der dieser Kultur 
eigene Typus der Bevölkerungsdynamik übertragen wird” (S. 282). Durch differenzierte 
Fortpflanzung der assimilierten und der assimilierenden Gruppen einer neuen an) 
Einheit verändert sich die Erbstruktur (Ethnomorphose). Das geistige Gesicht des 
Abendlandes dürfte sich wandeln, wenn die „Veröstlichung Europas”, d.h. die Ver- 
schiebung der Rassenzusammensetzung der Kulturschöpfer und Kulturträger in östlicher 
Richtung, sich fortsetzt, die gewissermaßen eine Parallele in der Enteuropäisierung der 
Erde findet, wobei die Verflüchtigung des Kinderwillens mit fortschreitender Zivili- 
sation — also Geistgesetze — und nicht etwa die biologische Erschöpfung der natür- 
lichen Fruchtbarkeit — also Naturgesetze — das Kernproblem des Völkertodes bedeuten 
würde. Das Buch schließt mit dem Bekenntnis: „Freilich hat sie [die Menschheit] die 
Gesetze des Völkerlebens bisher schlechter als irgendwelche anderen gekannt und 
daher oft mit unzulänglichen Methoden eingeariffen. Aber es ist jedenfalls eine für 
das Geistwesen Mensch natürliche Entwicklung, wenn es nicht nur seine Kenntnisse in 
dieser Richtung ausweitet, sondern sie auch immer wacher und bewußter und immer 
sittlicher zur Lenkung der natürlichen Vorgänge einsetzt" (S. 297). 

Ist es ein Anliegen der Völkerkunde, eine Geschichte der schriftlosen Völker als 
unentbehrlichen Teilbestand jeglicher Weltgeschichte auszuweisen, und hat die Anthro- 
pologie die Naturgeschichte von biologischen Körperformenketten, von Rassen, Konsti- 
tutionen, Arten usw. zu erarbeiten und darzustellen, so schreibt die Völkerbiologie 
vermittelst der dynamischen Prozesse der räumlichen Verdrängung, der sozialen Über- 
schichtung und der Assimilation die Naturgeschichte der Lebensgemeinschaften bei 
Natur- und Kulturvölkern. Die Völkerbiologie wird so zum natürlichen Bindeglied 
zwischen Völkerkunde und Anthropologie. Die Schrift gibt einen ganz vorzüglichen 
Querschnitt durch das bereits Erarbeitete und durch die noch offenstehende Problematik 
der Völkerbiologie in ihren Grundzügen als inhaltlich wohlumrissene Gliedschaft der 
Anthropologie. Die Breslauer und jetzt Mainzer Anthropologenschule hat selbst viele 
Einzelfragen dieses Bereiches gefördert, so daß sie berufen war, dieser Seite der 
Anthropologie eine geschlossene Darstellung zu widmen. Ein hervorstechendes Kenn- 
zeichen des Buches ist es, extreme Schlußfolgerungen, wie sie auf Einzelgebieten viel- 
fach naheliegen, vermieden zu haben, vielmehr bemüht zu bleiben, gegensätzliche 
Auffassungen darzustellen und vorsichtig gegeneinander abgewogen darzubieten. 
Unbeschadet der Eigenständigkeit der Verfasserin haben darüber hinaus vor allem 
Gedankengänge Hellpachs, Mühlmanns und Sorokins Pate gestanden. 
Die meisterhafte Formulierung der Textgestaltung, unterstützt durch gute bildliche 
Ausstattung, Verfasser- und Sachverzeichnisse, ist beste Gewähr dafür, der Anthro- 
pologie viele neue Freunde zuzuführen, und zwar gerade aus Kreisen, die sich mit 
einschlägigen Fragen vom rein geistigen und kulturellen Blickpunkt her bisher ohne 
die entscheidende biologische Grundeinsicht befaßt haben. 


Smith, Marian W.: Indians of the Urban Northwest. Edited 
by — —. XX und 370 S., 1 Titelbild, 12 Tafeln, 1 Karte und 16 Abbildungen. 
Columbia University Press, New York 1949. (Columbia University Contri- 
butions to Anthropology, No. 36.) Preis: $ 6,—. 


Mit Unterstützung des Department of Anthropology und des Council for Research 
in the Social Sciences unternahm die Herausgeberin, z.T. mit Mitarbeitern, verschiedene 
Columbia University Field Trips (Winter 1935/36, 1938 und Sommer 1945) in den Süd- 
abschnitt des pazifischen Nordwestens, nämlich zu den Küsten-Selisch des Puget- 
Sundes im westlichen Washington (USA) und zu den Binnen-Selisch im südwestlichen 
Britisch-Kolumbien (Kanada). Die Ergebnisse dieser Forschungen sind in den 14 Abhan- 
lungen des vorliegenden Kompositums über die Völkerkunde, Sprachenkunde, Prä- 
historie und Rassenkunde dieser Indianer des heute verstädterten Nordwestens 
zusammengestellt, zwar ohne Anspruch auf eine erschöpfende Auswertung von 
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Schrifttum und Feldaufnahmen zu erheben, doch in der Gewißheit, einen vielseitigen 
Einblick in das Wesen der Selisch zu vermitteln. 

Die Einleitung aus der Feder der Herausgeberin unterrichtet über die Ausein- 
andersetzung der Indianer mit der modernen amerikanischen Gesellschaftsordnung. Die 
Küsten-Selisch werden infolge des Fehlens von Ackerbau, Töpferei und Metallkenntnis, 
von politischer Organisation, Klaneinteilung und Geheimbundwesen, die für die weiter 
nördlich lebenden Nordwestküstenstämme so kennzeichnend sind, unter die primitiv- 
sten Eingeborenen des ganzen Doppelkontinents eingestuft. Und doch haben sie ge- 
wissermaßen über Nacht den Sprung vom Fischer- und Sammlerdasein in die Lebens- 
weise im Einzugsbereich der Städteanhäufung Vancouver, Bellingham, Seattle, Tacoma 
und Olympia mit seiner unscharfen Grenze zwischen Stadt und Land gemacht, wo sie 
nicht etwa nur als ungelernte Arbeiter tätig sind, sondern auch als erfahrene Fischer 
und Holzfäller, als Vorarbeiter und in anderen verantwortlichen Stellungen sich be- 
währen. Von Haus aus haben die Selisch innerhalb der Dorfgemeinschaft >inen hohen 
Grad wirtschaftlicher Spezialisierung erreicht, so daß sie ohne Umstellung ihrer wirt- 
schaftlichen Auffassung befähigt waren, sich in die Arbeitsteilung der neuen Wirt- 
schaftsotdnung einzufügen, so daß der Übergang von der Tausch- in die Geldwirtschaft 
gelang. Überdies trifft sich die indianische Vorstellung von der Einmaligkeit und 
Einzigartigkeit der Persönlichkeit, wie sie sich hier gerade im religiösen Glauben und 
Brauchtum widerspiegelt, mit ganz verwandten Gedankengängen der christlichen Lehre 
und der modernen US-amerikanischen und kanadischen Demokratie. Die größeren 
Probleme für den Indianer ergeben sich aus seiner besonderen Lage als minder- 
berechtigtem Glied der modernen Gesellschaft. 

Jagd, Fischfang und Sammeln wildwachsender Pflanzen bildeten die Ernährungs- 
grundlage. Trinita Rivera studiert die fünf Grunderfordernisse der Ernährung (Ei- 
weiß, Fett, Kohlehydrat, Vitamine und Mineralsalze) im Haushalt der Selisch und 
berichtet hierbei im besonderen über die chemische Untersuchung von Trockenfisch- 
und Beerenproben, die vom Seabird Island Reserve des mittleren Fraser stammen 
und in der Division of Chemistry, Killian Research Laboratories, New York, bearbeitet 
worden sind. Diese erste Analyse im Bereiche der indianischen Nahrungsvorratswirt- 
schaft bestätigt, daß das Verfahren des Lachstrocknens ausgezeichnet den modernen 
Anforderungen zur Erhaltung des Nährwerts entspricht. 

Ausgehend vom Pudget-Sund haben die Küsten-Selisch eine der wenigen blü- 
henden Eingeborenensekten Nordamerikas entwickelt, die sich innerhalb eines halben 
Jahrhunderts nordwarts bis zur Insel Vancouver und südwärts bis Nordwestkalifornien 
ausgebreitet hat. Die Indian Shaker Church darf als eine lebensfähige Verbindung 
altindianischer Tradition (Glauben an persönliche übernatürliche Macht, verliehen 
durch den Schutzgeist; Geistertänze) und christlicher Lehre angesehen werden. Erna 
Gunther gibt einen eindringlichen Überblick über Beginn und Ausbreitung, Ritus 
und Organisation, Geschichte und Chiasma sowie Beurteilung. 

Paul S. Wingert behandelt die Malkunst der Küsten-Selisch mit ihren ver- 
einfachten naturalistischen oder geometrischen Musterelementen. Die herausgearbei- 
teten drei Malstilzonen fallen durchaus mit den Schnitzereistilzonen (Wingert 
1949) zusammen: der monochrome Stil ist am unteren Fraser und in West-Washington 
beheimatet, der deskriptive umfaßt die Insel Vancouver, die Straße von Georgia und 
auch das westliche Washington sowie der stellvertretend-darstellende (representa- 
tional) schließlich findet sich im zentralen Puget-Sund, wo er sich vor allem an den 
großen Geisterbootplanken ausprägt. Die Malerei der Küsten-Selisch, die nur auf 
wenigen Typen von hölzernen Gegenständen Anwendung findet, ist von der wohl- 
bekannten Kunst der nördlichen Stämme der amerikanischen Nordwestküste völlig 
verschieden und selbständig. 

Die von George Herzog besorgte Analyse der Musik der Selisch und dei 
klassischen Nordwestküstenstämme fördert Gemeinsamkeiten in den Hauptzügen zu- 
tage, die die Ansicht stützen, daß die Ausbreitung der komplexen Initiationsriten und 
Geheimbünde sich ehedem über eine ältere, auf dem Schutzgeistglauben beruhende 
und in der Kultur der Selisch bewahrte Entwicklung gelegt hat. Die zur Blüte der 
klassischen Nordwestkulturen führenden Vorgänge müssen dabei einen ziemlich 
raschen Verlauf genommen haben. Anscheinend zeichnet sich eine ausgedehnte, von 
Kalifornien bis zu den Eskimos reichende Zone (Western Music Area) ab. 

Marian W. Smith und Dorothy Leadbeater unterrichten über die Spiral- 
wulstkorbflechterei (Selish Coiled Basketry). Die Körbe sind — ein Novum — wasser- 
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dicht hergestellt und durch Uberlappung verziert. Diese in ihrer Bedeutung bislang 
unterschatzte Art der Korbherstellung sollte in ihren Beziehungen zur kalifornischen 
Technik und zu den vorgeschichtlichen Kulturen östlich und südlich der Küsten-Selisch 
studiert werden. Die Musterelemente haben keinerlei symbolische Sinngebung. Lead- 
beater entwirft hierbei ein vereinfachies Verfahren zu technischen Studien. So ver- 
schieden auch die Körbe der Selisch und der Kalifornier nach Material, Technik und 
Form sind, so besteht doch eine Gemeinsamkeit in der hohen Kunstfertigkeit dieser 
benachbarten Stämme. 

Arden R. King steuert vorläufige Ergebnisse seiner im Auftrage des Department 
of Anthropology, University of Washington, mit Unterstützung des Wilson Archaeo- 
logical Fund durchgeführten Spatenforschungen (Sommer 1946 und 1947) bei Cattle 
Point auf den San Juan-Inseln im nördlichen Puget-Sund bei. Erstmals konnte an der 
Nordwestküste eine Schichtenabfolge festgestellt werden. Dem asiatischen Reisdämpfer 
gestaltlich nahestehende Funde bleiben in Amerika ohne Parallele. 

June M. Collins beleuchtet das Problem der Verbreitung der Chemakum- 
Sprache in Auswertung von Unterlagen über die Samisch. Sie entwickelt dabei eine 
Methode, aus der Sprachzugehörigkeit und den Verwandtschaftsbeziehungen der 
Hüttenbewohner die in den letzten Generationen sich abspielenden Wanderungen 
zwischen den einzelnen Dörfern zu rekonstruieren. 

Morris Swadesh bespricht geschichtliche Vorgänge über Aufschlüsse der ver- 
gleichenden Sprachforschung, indem die Frage einer Verwandtschaft der Selisch, 
Wakasch (Kwakuitl-Nutka) und Chemakuan (Chemakum-Quileute), die Sapir (1939) 
als Mosanische Stämme zusammenschließt und unter Beigesellung der Kutenai und 
Algonkin zur höheren Einheit der , Algonkian-Mosan” erweitert, überprüft wird. 

Helen Codere überarbeitet die rassenkundlichen Untersuchungen von Boas 
(1891) und bespricht die Verwandtschaft des Harrison-Typus vom unteren bzw. mitt- 
leren Fraser. Durch auffallenden Kleinwuchs, extreme Rundköpfigkeit, sehr niedriges 
Gesicht und sehr niedrige Nase fallt der Harrison-Typus aus dem Rahmen der Nord- 
westküstenstämme. Nach dem bereits von Boas gegebenen Vorbild wird die Not- 
wendigkeit eines gemeinsamen Heranziehens der Forschungsresultate von Anthro- 
pologie, Linguistik und Ethnographie zur Aufhellung der Geschichte der Nordwest- 
küste nachdrücklich herausgestellt. 


Eleanor B. Leacock kennzeichnet die Seabird Island Reservation am mittleren 
Fraser soziologisch. Das Zusammenwohnen auf kleinem Raum hat keineswegs zum 
Herausbilden einer Gemeinschaft geführt. Zusammen mit Joanne Schriver wird 
ausführlich über die Kindheit der Harrison-Indianer berichtet, womit nicht nur die 
erste diesbezügliche Studie im Bereich der Nordwestküste vorliegt, sondern auch eine 
der wenigen über die Behandlung und das Verhalten des Kindes im Alltagsgeschehen 
des Heims beim nordamerikanischen Indianer überhaupt. 

Betty Uchitelle Randall stellt das Märchenthema vom Aschenbrödel und ver- 
wandten Erfolgsgestalten in den Mittelpunkt einer vergleichenden Betrachtung zwischen 
der Nordwestküste Nordamerikas (mit 118 lokalisierten Mythen) und Europa (belegt 
durch 38 Grimmsche Märchen). Während dem europäischen Aschenbrödel dank 
seines guten Charakters Hilfe von außerhalb zuwächst, verdankt das indianische die 
Anderung seiner Lebensumstände ausschließlich seiner individuellen Befähigung und 
Wirksamkeit. Diese Märchengestalt reagiert in Europa seelisch Kaum sichtbar, und 
wenn schon, dann durch Bezeigen von Schwermut. In der indianischen Welt wird ihr 
dagegen stets entweder Scham, Leid und Ubellaunigkeit oder Selbstmordabsicht zu- 
geschrieben, die nach dem erzielten Erfolg sofort in unverhohlene und triumphierende 
Freude umschlagen. Grimms Aschenbrödel sind uns als weibliche Wesen in der 
Überzahl geläufig, während uns in der indianischen Mythe überwiegend männliche 
Gestalten entgegentreten. Die indianische Märchengestalt steht anfangs völlig außer- 
halb der Gemeinschaft, um dann als vollwertiges oder führendes Mitglied in Familie, 
Dorf oder Stamm aufzutreten. Dieser Zug ist Grimms Märchen völlig unbekannt. 

June M. Collins berichtet mit den eigenen Worten des Berichterstatters über 
das Leben des damals (1947) 92jährigen John Fornsby, einem Skagit-Indianer, der 
seinerzeit wohl der berühmteste Schamane des ganzen nördlichen Puget-Sundes ge- 


wesen sein dürfte und den Übergang von der fast noch voreuropäischen Gesellschafts- 
ordnung zur heutigen miterlebt hat. 
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Dieses Kompendium von Einzelbeiträgen, gefällig ausgestattet, mit einem Glos- 
sarium der Stammesnamen, einer Bibliographie und einem Sachverzeichnis versehen, 
entwirft kein in sich abgerundetes, alle Gebiete des Lebens möglichst gleichmäßig und 
erschöpfend behandelndes Gemälde, sondern gibt einen lebendigen Querschnitt durch 
das Gefüge der gegenwärtigen, aber auch der bisherigen Erforschung der Selisch und 
benachbarter Stämme. Eine Fülle neuer Erkenntnisse und Einsichten, auch neue Ver- 
fahrensweisen und ein Füllhorn von angeschnittenen und aufgeworfenen Problemen, 
für deren Lösung weitere Unterlagen an Ort und Stelle zu sammeln sind, bevor es 
hierzu zu spät ist, werden ausgebreitet. Als erstes Buch mit dieser vielschichtigen 
Darstellung der indianischen Kultur im verstädterten Nordwesten ist es zugleich Vor- 
bild für die literarische Rettung der zusehends im Zivilisationsgefüge ertrinkenden 
Eingeborenenüberlieferung überhaupt. Darüber hinaus ist die Schrift geradezu ein 
Kulturdokument ungewöhnlicher Art für die überraschende Akkulturationsfähigkeit 
nordamerikanischer Indianer, die nach der wissenschaftlichen Nomenklatur als höchst 
primitiv klassifiziert zu werden pflegen. 


Pomehen, Gerhard, undLehmann, Wolfgang: Die Inland- 
Malaien von Lombok und Sumbawa. (Anthropologische Er- 
gebnisse der Sunda-Expedition Rensch.) 196 Seiten. 1 farbiges Titelbild, 
29 Typentafeln, 49 Abbildungen i.T., 1 Hautfarbentafel und 2 Karten. 
„Musterschmidt“ KG, Wissenschaftlicher Verlag, Göttingen 1950. Preis: 
18,50 DM. 


Die Sunda-Expedition Rensch, die im Jahre 1927 die Kleinen Sundainseln be- 
reiste, hat die faunistische Erforschung der Inseln an der Faunengrenze zwischen dem 
asiatischen und dem australischen Kontinentalgebiet wesentlich vervollständigen und 
durch die Mitglieder Heberer und Lehmann erstmals systematische anthro- 
pologische Aufnahmen auf Lombok und Sumbawa durchführen können. Dem Reise- 
bericht der Anthropologen folgen Ausführungen zur Physiographie dieser beiden 
Inseln. Die vergleichsweise sehr artenarme Fauna möchte Rensch (1936) der spät- 
tertiären und frühpleistozänen Tätigkeit des Rindjani auf Lombok und der Vulkane 
auf Sumbawa zuschreiben. Der gewaltige Ausbruch (1815) des Tambora dürfte den 
Rückgang ursprünglicheı protomalaiisch-weddider Typen auf Sumbawa beschleunigt 
haben, die Rückzugsgebiete im Batu Lanteh-Sangenges-Sekedet im Westen, im süd- 
westlichen Bergland und im Donggo- und Kolo-Bergland im Osten gegenwärtig inne- 
haben, während in die freigewordenen Küstengebiete des Sultanates Sumbawa, in 
Dompo und in Bima Mischtypen buginesisch-makassarischer Prägung einströmten. Ein 
Überblick über die bisherigen Kenntnisse hinsichtlich der rassischen Verhältnisse der 
beiden Inseln wird gegeben. Inzwischen hat Kleiweg de Zwaan (1942; vgl. m. 
Bespr. i. Peterm. Geogr. Mitt., Jg. 90, Nr. 151, 1944) umfangreiche rassenkundliche Auf- 
nahmen auf Bali und Lombok getätigt, deren Ergebnisse in diese Darstellung ein- 
gearbeitet werden. Die fortschreitende Europäisierung und Islamisierung sowie die 
Überflutung durch jungmalaiische Völker wirken umgestaltend, so daß es höchste Zeit 
gewesen ist, eine anthropologische Durchforschung durchzuführen, die sich angesichts 
der animistischen Einstellung der Eingeborenen und der jeweils nur kurzen Aufenthalte 
auf 37 5‘ auf (Ost-) Lombok (Swela und Sembalun), 55 o auf West - Sumbawa (Bata 
Dulang und Semonkat Atas) und 73 g& auf Ost-Sumbawa (Dompo und Maria-Wawo) 
beläuft. Es wurden 16 Körper- und 14 Kopfmaße genommen, 3 weitere Körpermaße, 
13 Körper- und 12 Kopfindices berechnet sowie Augen- und Haarfarbe, Lidform des 
Auges, Hautfarbe (jeweils mit Aquarellfarbe festgehalten), Haarform und Körper- 
behaarung bestimmt und fast alle Gemessenen auch im Bilde festgehalten. Die statisti- 
sche Verarbeitung stützt sich auf die durchschnittliche Abweichung e (und nicht auf die 
quadratische 6), und zwar um des Vergleiches mit den Erhebungen im Timor-Archipel 
willen, die Bijlmer (1929; vgl. m. Bespr. i. ds. Zschr. Bd. 61, S. 421/422, 1929) tätigte. 
Der Unterschied zweier Mittelwerte wird als gesichert angesehen, wenn die dreifache 
Typendifferenz 5 — 3m pi < Mi—Mo (S. 41—42) ist, allein Stichproben zeigen, daß 
bei der Interpretation m pi wertmäßig nur einfach statt dreifach in Rechnung gestellt 
wird. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1953 10 
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Anthropometrie und Somatologie finden getrennte Darstellung. Ein umfangreiches 
Kapitel dient der Beschreibung von abgebildeten Einzeltypen in einer glücklichen 
Nebeneinanderanordnung von Text und Bild. Die Typenmannigfaltigkeit ist Ausdruck 
eines komplizierten Rassengefüges wesentlich proto-deuteromalaiischer Grundlage 
mit siniden und ostweddiden Einflüssen, wobei sich aber deutlich Typengruppen er- 
kennen lassen, wie vor allem die protomalaiisch-weddiden Sasaker Ost-Lomboks, 
die — lokal differenziert — in dem negrid anmutenden Batu Lanteh-Typus West- 
Sumbawas entgegentreten, während die primitivste, weddid erscheinende Gruppe der 
Dou Donggo in den Sultanaten Dompo und Bima und auch der Dou Kolo östlich der 
Bima-Bai im Maria-Gebirge Ost-Sumbawas sich fassen läßt. Die kleinen, untersetzt 
gebauten und durch gut ausgebildete Muskulatur ausgezeichneten Sasaker können 
aus Mangel an grobem Knochenbau nicht dem athletischen Konstitutionstypus zu- 
geordnet werden, dürften vielmehr dem leptosomen Formenkreis mit einer Tendenz 
zur Euryscmie zugehören. In Ost-Sumbawa als starkem Einflußgebiet der jung- 
malaiischen Einwanderung tritt die protomalaiische Unterlage mit dem kennzeichnenden 
leptosomen Körperbau verschiedentlich deutlich hervor. In Ergänzung zu der ein- 
gehenden Kulturschilderung, die wir Elbert (1911/12, 1912) verdanken, werden an 
Hand eigener Aufnahmen ethnographische Bemerkungen zur Siedlungsweise, zur Klei- 
dung und auch zur Religion von Lombok, West- und Ost-Sumbawa beigesteuert. 
Anhangweise sind die Eindrücke über die anthropologischen Verhältnisse der Insel 
Flores wiedergegeben, die bei den Fahrten durch die Landschaften Endeh, Ngada und 
Manggarai gewonnen wurden und auch durch Einzeltypenphotos belegt werden. Die 
vorwiegend protomalaiische Sasakschicht ist offensichtlich auch ein bestimmendes Ele- 
ment in West-Flores (Sita-Ruteng-Gebirge in Manggarai) und dürfte den Grundstock 
der Bevölkerung bilden. Die weddide Komponente ist ebenfalls vorhanden. Im Ngada- 
Gebiet ist die melanide Komponente bereits stärker als in Manggarai sichtbar. „Dort 
(Manggarai) hat man durchaus das Gefühl, sich noch unter Malaien zu bewegen, in 
Ngada nicht mehr!” (S. 181.) Zwar begegnet in Manggarai bereits der melanid-proto- 
malaiische Mischtypus, aber erst in Ngada stark melanide Typen, ebenso in Endeh. Die 
Landschaften des westlichen und mittleren Flores sind rassisch vielgestaltig. Eine vor- 
wiegend protomalaiische Schicht mit weddiden Einschlägen dürfte die urspüngliche 
Bevölkerung darstellen, in die von Osten her melanides Erbgut eingedrungen ist, das 
in Ngada bereits bestimmend hervortritt, und von der Küste her breiten sich jüngere 
deutero-malaiische Einströmungen aus, ohne bisher die inneren Gebirgslandschaften 
entscheidend beeinflußt zu haben. Bijlmers Beobachtungen und Messungen bestä- 
tigen die Fahrteindrücke der Verfasser; allerdings ist ihm die weddide Komponente 
nicht sichtbar oder bewußt geworden. 

Die Sunda-Expedition Rensch und Kleiweg de Zwaans und Bijl- 
mers Untersuchungen belegen eine vorwiegend protomalaiische Bevölkerungsschicht 
ganz ähnlicher Zusammensetzung, die sich von Bali über Lombok und Sumbawa bis 
West-Flores (und wahrscheinlich Sumba) erstreckt. Bijlmer möchte bezüglich der 
vorwiegend melaniden Bevölkerung auf Flores nicht von Papuas und noch weniger 
von Negritos sprechen. Müller (1935) will mit guter Begründung aus Ost-Flores 
von Vatter mitgebrachte Schädel einer negritischen, den Aétas auf den Philippinen 
entsprechenden Kleinwuchsform zuschreiben und auf diese überhaupt die Ausbildung 
des stark brachykephalen Elementes innerhalb der malaiischen Bevölkerung zurück- 
führen sowie die von Bijlmer bei den Kroënesen (Ost-Flores) ermittelte Neigung 
zur Mikrodolichokephalie, die eine Parallele bei den Buginesen auf Timor hat, auf eine 
weddide Kleinwuchskomponente beziehen. 


Es erscheint dem Referenten sehr eindrucksvoll, daß der geographisch so einheitlich 
wirkende Sundabogen faunistisch und anthropologisch ein ausgesprochenes Übergangs- 
gebiet darstellt, wobei die faunistische Grenzlinie als sog. Wallacesche Linie (1859) 
zwischen Bali und Lombok verläuft, während die anthropologische Sphärengrenze, 
nur wenig weiter nach Osten gerückt, zwischen Sumbawa und Flores gelagert ist. 


Durch die harmonische Vereinigung metrischer Methoden und physiognomischer 
Typenergründung gelang eine Klarlegung des trotz des Fehlens eines negritischen 
Elementes höchst verwickelten rassischen Aufbaues, so daß die Schrift grundlegend 
für weitere Forschungen bleiben wird. Das Büchlein wird auf Grund seiner vorbild- 
lichen Ausstattung seine werbende Wirkung nicht verfehlen. 
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Coon, Carleton Stevens: The Races of Europe. XVI & 739pp. 
16 maps, 38 text-figures, 46 plates (with many photographs), and tables. 
The Macmillan Company, New York 1948. 


Das dem Verfasser des gleichnamigen klassischen Werkes, William Z. Ripley 
(1899), gewidmete Buch bezieht das Schrifttum bis Mitte 1938 ein und fußt auf der Ein- 
sicht, daß physische Anthropologie nicht als „reine“ Biologie aus dem kultürlichen und 
geschichtlichen Zusammenhang herausgelöst werden dürfe. 

Über Zielsetzung des Werkes, Theorie und Grundsätze zum Rassenbegriff sowie 
Unterlagen und Technik des Skelettstudiums berichtet die Einleitung zur Geschichte 
der Weißen Rasse, die mit der ersten Quartärvereisung einsetze. Die sechs Kapitel 
über den pleistozänen weißen Menschen, die mesolithische Periode, die neolithischen 
Einwanderungen, die Bronzezeit, die Eisenzeit im allgemeinen und die uralaltaische 
Sprachen sprechenden Völker dieser Zeit im besonderen stützen sich auf 53 Schädel- 
serien, deren Mittelwerte für bis zu 21 Merkmalen beigefügt sind (Anhang I). Die 
menschliche Variabilität im Pleistozän böte neben der fötalisierten sapiens-Form 
mit Swanscombe, Piltdown, Galley Hill, Kanam und Kanjera die nicht fötalisierte non- 
sapiens-Form sowohl in den zwei getrennten Genera Pithecanthropus und Sin- 
anthropus als auch in vier Species Homo, nämlich H. soloensis, H. heidelbergensis, 
H. neanderthalensis und H. rhodesiensis. Eine oder mehrere dieser nicht fötalisierten 
Species, darunter H. neanderthalensis, sei in den menschlichen Hauptstamm absorbiert 
worden und hätte eine bemerkenswert stabile hybride Rasse im jungpaläolithischen 
Jäger und Sammler hervorgebracht. Die Rassengeschichte Europas im Neolithikum 
offenbare die kultürliche und rassische Randlage des Erdteils, in dem die einwandern- 
den "food-producers” Asiens und Afrikas auf der Basis der von der Galley-Hill-Gruppe 
abstammenden und mit Combe Capelle und Afalou 28 verwandten ‘‘purely sapiens 
mediterranean” Rassenform die Abkömmlinge der bodenständigen interglazialen und 
glazialen "food-gatherers’ durch Mischung teilweise absorbieren. Durch die Einwirkung 
der ‘amalgation” (Amalgamierung — Rassenmischung), "selection (Auslese) und 
“environmental answer’ (Umwelt- [einschl. Kulturreiz] beantwortung) auf die ver- 
schiedenen Ganzheiten seit der pleistozänen Hybridisierung sei das verwickelte Bild 
der heutigen Rassengliederung Europas entstanden. Die Einwanderung der "Danubian’ 
nach Mitteleuropa vom Osten her donauaufwärts, der Schweinekultur entlang der nord- 
afrikanischen Küste, der Megalithleute über See, der Schnurkeramiker quer über die 
Ebenen Ost- und Mitteleuropas und der bronzezeitlichen Brachykephalen über Land 
und Meer sind als gleichzeitige und aufeinanderfolgende Parallelausbreitungen anzu- 
sehen. Im Neolithikum erscheint das Phänomen der anwachsenden Brachykephali- 
sierung, das in Frankreich, Schweiz und Belgien dem modernen “Alpine” nahestände 
und im Norden (vor allem in Dänemark) als Borrebytypus entgegentrete, beide begleitet 
von Kulturüberlebseln und mit starken Anklängen an die wenigen Brachykephalen aus 
der Zeit zuvor. Obzwar in Europa die Bronzezeit nur ein Drittel so lange als in Ägypten 
und Mesopotamien gewährt habe, habe sie gar wichtige rassische Veränderungen 
hervorgebracht, u. a. das Auftreten der dinarischen Rasse. Die Eisenzeit wird in Europa, 
Zentralasien, Westasien und Indien beherrscht von den “Indo-European speakers” 
(Indogermanen), deren Träger einem einzigen, wenn auch zusammengesetzten Rassen- 
typus (‘ancestral Nordic‘) zugehören und ohne daß die brandbestattenden Urnenfelder- 
leute abweichen würden, indem eben die ''Nordic'-gleichen früh- und mittelbronzezeit- 
lichen Völker Mittel- und Osteuropas eisenzeitliche ‘Indo - Europeans” derselben 
nordischen Rasse wurden. Die Auffassung der frühbronzezeitlichen Mitteleuropäer als 
eine Rassenmischung aus “Corded” (Schnurkeramikern) und "Danubian" läßt erwägen, 
daß die in Ost- und Mitteleuropa siedelnden “Danubians’ schon die indogermanische 
Ursprache sprachen, daß die "Finno-Ugrian-Caucasic'-Mischung vor der Westwande- 
rung erfolgte, und daß altaische Worte, besonders jene über die Pferdepflege, von der 
vorhergehenden Sprachmischung zur Zeit des stärksten schnurkeramischen Einflusses 
in Mitteleuropa, der die Aunjetitzer Kultur hervorbrachte, entlehnt wurden. Wenn nun 
der ursprüngliche Ackerbau- und Rinderzuchtkomplex mit den "Danubians’” verbunden 
wird, würde die Pferdezucht mit ihren altaischen Zusammenhängen zu den Schnur- 
keramikern gehören, so daß eine völlige Ubereinstimmung von Anthropologie, Prä- 
historie und Linguistik hergestellt ware. 

Das das Studium am lebenden Menschen einleitende Kapitel berichtet über Unter- 
lagen und Technik, über statistisches Verfahren, über Verteilung von Rassenmerk- 
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malen mit auf Deniker und Struck zurückgehenden, ergänzten und auch neuen 
Europakarten (Körpergröße, Kopfindex, Kopfgröße [= Kopflänge plus Kopfbreite], 
Haar- und Augenfarbe) sowie über Rassenklassifikation innerhalb der weißen Rassen- 
familie, um in einem eigenen System auszumünden, das seinen Niederschlag in einer 
Europakarte der Rassenverteilung findet. Zu seiner Gruppe der (A) Großköpfigen 
paläolithischen Uberlebsel gehören (1.) “Brünn” (nirgendwo noch als Bevölkerungs- 
gruppe auftretend) und (2.) “Borreby" (Brachykephale vom Ofnet-Afalou-Typus). Die 
(B) reinen und gemischten paläolithischen und mesolithischen Uberlebsel von mittlerer 
Kopfgröße umfassen (3.) Alpine’ (Uberlebsel der jungpaläolithischen Bevölkerung 
im spätpleistozänen Frankreich), (4.) "Ladogan” (Abkömmlinge der mesolithischen 
brachykephalen waldbewohnenden Bevölkerung des nördlichen Europas östlich der 
Ostsee in kammkeramischer Zeit) [mit ihren heutigen beiden Varianten der (a) “Neo- 
Danubian” und der (b) “East Baltic] sowie (5.) "Lappish”. Zur Gruppe der (C) reinen 
und gemischten nichtbrachykephalisierten Ableitungen der "Mediterranean zählen 
(6.) “Mediterranean” [mit den Formen (a) "Mediterranean proper”, (b) ““Atlanto-Medi- 
terranean” und (c) ‘Irano-Afghan"] und (7.) “Nordic” [mit den Varianten (a) ‘Keltic 
Iron Age Type”, (b) ““Anglo-Saxon-Type”, (c) "Trondelagen Type” sowie (d) ‘Osterda! 
Type"]. Schließlich fügen sich (8.) "Dinaric”, (9.) "Armenoids” und (10.) “Noric” zu- 
sammen in des Verfassers Gruppe (D) der (wahrscheinlich gemischten) brachykephali- 
sierten Ableitungen der "Mediterranean. Damit sind zwei der drei ausgesonderten 
Hauptabteilungen umschrieben, zu denen sich als dritte mit (E) kleiner Kopfgröße 
Formen in Südarabien, Belutschistan und Südindien gesellen. Eine Tafelfolge von 
Typenbildern mit Beschreibung und tabellarischer Angabe von 21 Rassenmerkmalen 
führt rein- und mischrassische Vertreter vor. 

Eine ins einzelne gehende Übersicht über die Rassengliederung Europas verteilt 
sich auf vier Kapitel über den Norden, die Britischen Inseln, die die Iberische Halbinsel, 
ganz Nordafrika sowie Westasien bis Afghanistan umfassende Welt der ‘’Medi- 
terranean’ und die vom Atlantik bis Turkestan, Kaukasus und Syrien reichende 
Mittelzone. Die Mediterranean’ ist auf europäischem Boden ein Fremdling und konnte 
vor allem auf der Iberischen Halbinsel nebst vorgelagerten Inseln, wo Brünn und 
Borreby nie bedeutend waren, in Großbritannien, wo die geographischen Verhältnisse 
kleine Bereiche für Überlebsel gewähren, und in Ostnorwegen und Schweden, wo 
das Land vor deren Ankunft relativ leer war, als unveränderte Bevölkerungsmehrheiten 
sich erhalten. Trotz der zeitlichen und räumlichen Weite der Verbreitung ist diese 
Rasse metrisch ungemein homogen, zeichnet sich in Asien aus durch hervortretendes 
Obergesicht, Konvexes Nasenprofil, Augenbrauenzusammenfluß und Bärtigkeit, sowie 
in Afrika und Europa durch nicht hervortretendes Obergesicht, geraden Nasenrücken, 
getrennte Augenbrauen und mäßige Bart- und Körperbehaarung. Sie stößt im SO an 
den Bereich der “Veddoid group”, im SW an den der ‘’Negroid group” und im N und W 
an die Welt der Abkömmlinge der hybriden Jungpaläolithiker. Die europäische Mittel- 
zone ist von ungeheurer rassischer Verwickeltheit, deren Schlüssel in der Mischung der 
eindringenden “Mediterranean” mit der "Alpine race” läge. Letztere habe sich bei den 
postglazialen Veränderungen bewährt, wäre im Neolithikum zurückgedrängt und ab- 
sorbiert worden, um darnach durch Herausmendeln wieder aufzutauchen, so nennt der 
Verfasser das Kapitel über die Mittelzone geradezu "a study in reémergence” (eine 
Studie über Wiederauftauchen). Die Vielfalt der entstandenen speziellen Mischformen 
und der Mangel einer scharfen geographischen Grenze zwischen “Alpine” und “Borreby' 
(Überschneidungen in den Niederlanden und Deutschland) erschwere die Lösung dieses 
Problems. Die Unveränderlichkeit der "Alpine race’ von Frankreich bis China läßt ihre 
Anwesenheit in Europa als bloße Ausweitung ihres ursprünglichen asiatischen Bereiches 
erscheinen. Ist sie aber ein Teil des Rassenkomplexes der jungpaläolithischen Jäger 
des spätpleistozänen Europa und Nordafrika, dann müßte die Raumausdehnung der 
Kulturen, an denen er teilhatte, weit nach Asien hineingereicht haben. Dieselben 
Kräfte, die die "Alpine race” von der jungpaläolithischen Formengruppe als ein Ganzes 
ableiten, müssen jedenfalls quer durch die ganze, heute von ihr besetzte Zone gewirkt 
haben, so daß das Fehlen nordeuropäischer Verwandten schwieriger zu erklären sei 
als ihre Beständigkeit in zeitlicher Tiefe und räumlicher Weite, Als weiteres schwer 
zu deutendes Phänomen trete die Vielfalt des Mischungsergebnisses von 'Medi- 
terranean” und Alpine” entgegen, besonders die “Dinaricization”, nämlich das Ent- 
stehen von "Dinaric” in Europa, von "Armenoid” in Asien und von ‘‘Noric” als hell- 
farbiger Form, die als Rassen nie eine ethnische oder historische Einheit gebildet 
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hatten, vielmehr zumeist Parallelergebnisse des gleichen Vorganges wiederholt mit 
ähnlichem Ausgangsmaterial an verschiedenen Orten darstellten; eine Ausnahme 
machten nur die “Bronze Age Dinaricized Mediterraneans” als einer Nahostvarietät, die 
die Kenntnis des Metalls vom östlichen Mittelmeerraum nach dem Westen und Norden 
(als Glockenzonenbecherleute) gebracht haben. 

| Dieses imposante Werk zur Rassenkunde und Rassengeschichte der weißen Mensch- 
heit ist auf einige Generalnenner als Grundlinie ausgerichtet, deren problematischer 
Charakter dem Verfasser durchaus bewußt ist. Aber diese bestechend vereinfachten 
Leitlinien geben Gelegenheit, eine Fülle von Tatbeständen und Auffassungen auszu- 
breiten, eine Vielzahl von alten und neuen Fragestellungen aufzuwerfen und die 
Schwierigkeiten alter und neuer Auflösungen aufzuzeigen. Flüssiger Sprachstil und 
fesselnde Formulierung vermögen die Anteilnahme weitester Kreise für anthropolo- 
gische Belange zu wecken. Als besonders dringliche, der Aufklärung harrende Teil- 
phänomene stellt der Verfasser heraus: die Geschichte der “Mediterranean race” in 
“pre-food-producing time”, die Enthüllung des Mesolithikums als dem großen euro- 
päischen Mvsterium, Ursprung und Geschichte der "Alpine race" sowie Entstehung und 
Entfaltung der Träger der Megalithkultur im westmittelmeerländischen und nordwest- 
lichen Europa. Fin Glossarium erläutert Fachausdrücke und tritt der allgemeinverständ- 
lichen Ausdrucksweise erfolgreich unterstützend zur Seite (Anhang II), eine Liste der 
Periodikas erklärt die Abkürzungen der Zeitschriftentitel (Anhang IM, ein Schriften- 
verzeichnis (Anhang IV), ein Karten-, ein Verfasser- und ein Sachverzeichnis runden den 
Charakter des Buches als eines Nachschlagewerkes wohltuend ab, dessen illustrative 
und tabellarische Ausstattung vorztiglich ist. 


Vallois, Henri-V.: Les races humaines. 128 S., 11 Abbildungen. 
Presses Universitaires de France, Paris, 1948. (Collection „Que sais je?" 
Tome 146.) 


Die Einleitung „Was ist Rasse?“ stellt eindeutig heraus, daß die Nationen als 
politische Vergesellungen, die ,ethnies“ als Kultur- und besonders Sprachgemein- 
schaften sowie die durch anatomische, physiologische, psychologische und pathologische 
Erbmerkmale ausgezeichneten Rassen drei grundverschiedene Ganzheiten (entités) aus- 
drücken. Die folgenden vier Großrassen (grands groupes des races humaines) gliedern 
sich in die beigefügte Anzahl von Einzelrassen: 2 races primitives, 7 r. noires ou 
negroides, 10 r. blanches und 8 r. jaunes. Die räumliche Großgliederung hüllt sich in 
das Gewand der die anschließenden Kapitelüberschriften abqebenden sechs „aires 
anthropologiques”: Europa und Mittelmeerbecken, Afrika südlich der Sahara, Indien, 
transhimalavanisches Asien, ozeanische Welt und Amerika. Auf beigefügten instruk- 
tiven Detailkärtchen sind die ,axes de distribution des races” eingezeichnet. Das 
Schlußkapitel über die Entwicklung der Menschenrassen grenzt die drei Stufen Pre- 
hominiens, Homme de Neanderthal und Homo sapiens ab. Die Art und Weise der 
Differenzierung der menschlichen Rassen folgt der von Haddon und von Eick- 
stedt entwickelten These von der asiatischen Wiege der Menschheit mit ihrer Drei- 
gliederung in Sud-, Ouest- und Est-Hominiens. Betrachtungen über aussterbende und 
sich ausbreitende Rassen sowie über die Zukunft des Menschen beschließen das 
Schriftchen. Präzise Fassung und ansprechende Darstellung sichern diesem allgemein- 
verständlich gehaltenen Leitfaden eine weite Verbreitung, wobei ein Index von Haupt- 
werken im französischen Fachschrifttum weiterhilft. Es ist ein Verdienst von Verlag 
und Verfasser, das Schriftchen gerade 1948 als Zweitauflage der Fassung von 1944 in 
einer Zeit herausgebracht zu haben, wo fachanthropologische Aufklärung besonders 
nötig war. Diese klare und sachlich nüchterne Veröffentlichung hat die von den Zeit- 
umständen gestellte Aufgabe bestens erfüllt. 


Dres el uArtbertz Die Volker der Erde. Teil I: Mensch und 
Rasse der Jetztzeit. Band I von: Natur und Kultur des Menschen. 
Handbuch der völkerkundlichen Wissenschaften in 3 Bänden. 342 Seiten, 
17 unnumerierte und 24 numerierte Tafeln, 5 Kunstdruckblätter, 4 Falt- 
blätter, 1 Karte im Text, 1 farbige Faltblattkarte; als Einlage: 1 Blatt, 1 Falt- 
blatt, 1 farb. Faltblattkarte. Hans Albisser, Zürich 1947. Preis: Schw.Fr. 23,50. 
Das geplante Handbuch der völkerkundlichen Wissenschaften behanaelt in Band I, 

dessen erster Teil hier vorliegt, die Völker der Erde in anthropologisch-rassischer Flin- 
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sicht, und soll in Band II Menschen und Kulturen und schlieBlich in Band III die Reli- 
gionen der Menschheit bringen. Der Verfasser sieht ,in der Völkerkunde a der 
Rassenlehre übergeordneten, aber organisch-systematisch zugehörigen Begriff (S. 10) 
und gliedert die Rassenkunde in Rassen-Morphologie, Rassen-Geographie und Rassen- 
Biographie, welch letztere Paläanthropologie und Eugenetik einschließt. Und zwar „be- 
deutet Rasse eine Summe von Individuen, die durch eine Reihe von ordentlichen und 
konstant sich vererbenden Merkmalen miteinander verbunden sind” (S. 12); es handelt 
sich um „nur relativ wenige Merkmale, und zwar vor allem körperliche”, ohne „durch- 
aus nicht etwa jedwede Unterschiedenheit in der seelischen Struktur und geistigen 
Lebensart für die Rasse und die Rassen leugnen” (S. 12/13) zu wollen. Nach der Dar- 
legung von Wesen und Begriff der Rasse werden einige sachliche und methodische 
Grundbegriffe erörtert und schließlich hauptsächlichste Merkmale abgehandelt. 

In der Bestimmung und Gliederung der heutigen Menschheit gewinnt der vor- 
liegende Band seinen eigentlichen Inhalt. Vorbereitend werden grundsätzliche und 
systematisch-methodische Vorbegriffe geklärt, ein geschichtlicher Überblick gegeben 
und die Anerkennung dreier Rassenkreise und der dazugehörigen drei Zonen eines 
kontinuierlichen Übergangs hervorgehoben, wie überhaupt die Bedeutung der mittleren 
Formen betont. Die Übersichtskarte der rassischen Formen und Gruppen der Mensch- 
heit enthält 48 resp. 65 Rassen, nämlich 14 resp. 20 europide, 18 resp. 23 negroide und 
16 resp. 22 mongolide, darunter 10 resp. 14 amerindianide. Sie grenzt nicht nur die 
Areale der drei Rassenkreise ab, sondern auch das Verbreitungsgebiet der europid- 
mongoliden Übergangsform (zumal Turanide), die europid-negroide Kontaktzone von 
afrikanider und orientalider Richtung und die negroid-mongoliden Grenztypen 
(Malayide [Sundaide] und Indoneside) werden abgesteckt. Es verdient, festgehalten zu 
werden, daß das Areal der Polynesiden als große ozeanische — vorwiegend europi- 
forme — Mischzone und die Neue Welt als amerindianide Mischzone hervorgehoben 
werden. Der tabellarische Versuch einer systematischen Übersicht über die Gruppen 
und den Zusammenhang der menschlichen Rassen stellt eine einprägsame Konzen- 
tration des Menschheitsgefüges dar. 

Der Rassenkreis der Europiden wird als Westmenschheit (von Eickstedts Nord- 
menschheit) bezeichnet. Eine mehrfarbige geographische und historische Rassenkarte 
von Europa verzeichnet die ostwestwärts verstreichenden Stromlinien der Nordrasse, 
der Alpenrasse, der dinarischen Rasse und der Mittelmeerrasse, hebt die biodynamische 
Zone des rassischen Mongolismus hervor und hält 17 Formen fest, die aber hier nir- 
gends als Rassen, sondern als Varietäten oder Typen benannt werden, während die 
Kategorie Rasse (I—IV) einem übergeordneten Begriff vorbehalten bleibt, ganz im 
Gegensatz zu den textlichen Darlegungen, die nur eine Anzahl parallellaufender Einzel: 
formen kennt. Die dalische oder dalo-fälische Rasse (Text) — dalo-fälische Varietät 
(Karte), die teutonische oder teuto-nordische Rasse — teutonische Varietät und die im 
Text nicht mehr als selbständige Einheit anerkannte fenno-nordische Varietät bilden 
die (I) nordische Rasse. Die alpine Rasse des zentraleuropäischen Gürtels — alpine 
Varietät und die osteuropide oder ,ostbaltische’ Rasse — osteuropide Varietät werden 
als Glieder der (II) alpinoiden Rasse angesehen, wobei der alpinoide Mischtypus der 
Basken als Gautypus erfaßt wird; während die Karte eine sudetische Anschlußform 
zugesellt, verneint der Text den Charakter einer Sonderentwicklung der alpinen Rasse 
und spricht von einer separaten sudetischen Rasse; wenn die Karte den lappiden Rest- 
typus hinzufügt, so unterstreicht der Text den Altformcharakter der geschichtlich und 
morphologisch zwischen den Europiden und Mongoliden einzuordnenden, aber durch 
Beeinflussung seitens der Europiden diesen zunehmend angenäherten lappiden Rasse 
wohl innerasiatischer Herkunft. Die dinarische Rasse in Mittel- und Südosteuropa — 
dinarische Varietät, die armenoide oder kaukasische Rasse in Vorderasien — armenoide 
Varietät, die nur auf der Karte festgehaltene kaukasoide Varietät und die ‚varietas 
norica = norische Zwischenform bilden die (III) dinarische Rasse. Die mediterrane 
oder meridionale (‚südische‘) Rasse — Mittelmeer-Varietät und die orientalide Rasse — 
orientalider Typus umspannen die (IV) mediterrane Rasse. Da einzelne Abschnitte des 
Kapitels über Gautypus, Restrassen und Übergangszonen vorstehend vorweggenommen 
worden sind, verbleibt hier noch der Hinweis, daß zur Keltenfrage gerade die be- 
sondere Bedeutung der alpinen Komponente neben der nordischen unterstrichen wird, 
und zwar nicht zuletzt im Sinne des Faktors der geschichtlichen Beharrung, daß der 
Waldai-Typ als Gautypus von osteuropid-nordischer Zwischenlagerung und der Rjasan- 
Typ als schlechthin europid (mediterran?) von leichter mongoloider Berührung gewertet 


Buchbesprechungen und Bibliographien 323 


werden. Die Polynesiden werden als die südöstlichen Ausläufer der Europiden fest- 
gehalten. Die Rassenkarte und die Textfassung dürften zwei verschiedene Phasen im 
Ringen des Verfassers (vgl. Drexel 1936) um die Meisterung des Stoffes wider- 
spiegeln. 

Die Südmenschheit oder der Rassenkreis der Negroiden zerfällt in drei große 
Gruppen: eine westliche (Afrika), eine zentrale (Vorder-, Hinter- und Insel-Indien) und 
eine Östliche (Ozeanien). Die westliche oder afrikanische Gruppe wird durch eine 
Schilderung der europid-negroiden Wbergangszone in Nordafrika, der negroiden Grenz- 
form der Äthiopiden und der Gruppe der nilotiden Rassenmenschen eingeleitet. Drei 
aus Asien kommende Völkerwellen (Drexel 1925) gestalten den geschichtlichen Auf- 
bau der afrikanischen Völkerwelt, deren erste den heutigen Hottentotten und Busch- 
männern nahestehe, deren zweite und größte in den eigentlichen Negern vorliege und 
deren dritte durch die europid-negroide Grenzform der Hamiten gebildet werde. Die 
Sudaniden sind die stärkste Ausprägungsform der afrikanischen Negroiden, während 
die bantuide Rasse keinen einheitlichen Typus darstellt und die sog. Palänegriden als 
sudanid - bantuide Übergangsform eines pygmoiden Urnegergebietes angesprochen 
werden. Die pygmiden Rassenreste in Zentralafrika werden als Konqo-Pyqmide oder 
einfach Kongoide bezeichnet und die geschichtlich - genetische, sprachliche und kul- 
turelle Einheit der Pygmiden des Erdenrunds bestritten, zumal Zwergwuchsformen in 
jedem Großrassenkreise als jeweils eigenständige degenerative Erscheinung aufzu- 
treten vermöchten. Die Buschmann - Hottentotten werden unter der Bezeichnung 
Khoinide (nicht Khoisanide) als ein sehr altes Glied der afrikanischen Menschheit 
betrachtet. Die mittlere oder asiatische Gruppe der Negroiden besitzt den negroiden 
Typus in einem etwas abgeschwächten Maße und steht unter dem zwiefachen Einflusse 
der Europiden und der Mongoliden, so daß sowohl europide als auch mongolide An- 
näherung zum Eigenkriterium werde und der Charakter einer streng typologischen 
Einheit fehle. Sie zerfällt in eine weddide Untergruppe, für deren europide Verwandt- 
schaft doch kaum ein Merkmal spräche, in die Untergruppe des dravididen Typus, der 
von den europid-grenzhaften Indiden nicht sehr weit abstehe, und in die paläindische 
pygmid-pygmiforme Restgruppe. Südasien und besonders Indien sind als einziges 
eigentliches Berührungsgebiet der drei Großrassen die Zone stärkster rassischer An- 
näherung. Die östliche oder ozeanische Gruppe der Negroiden setzt sich zusammen 
aus der Untergruppe der Negritos und anderer pygmiformer Völkerreste, aus den 
Formen der melanesiden Menschheit, deren Trennung in Neuguinea- und insularer 
Typus (Neo- und Palämelaneside) mangels quantitativ und qualitativ ausreichender 
Differenzierung zu verneinen wäre, und aus der ganz alten Körperformgruppe der 
Australiden, wozu dann noch die altnegroide Isolationsform der nunmehr ausgestor- 
benen Tasmaniden käme. 

Die Ostmenschheit oder der Rassenkreis der Mongoliden läßt sich in eine nörd- 
liche, eine Zentral- und eine südliche Gruppe einteilen. Die südmongolide Variation 
Indonesiens, Austrasiens und Ozeaniens ohne eigentlichen einheitlichen Typus mit 
differenten Annäherungen an die negroide und europide Großrasse und oft, aber nicht 
immer, einer vor allem infantil aufscheinenden Primitivität zerfällt in Malayide, Indo- 
neside und Ozeanide, die mittlere oder Zentralgruppe der eigentlichen oder asiatischen 
Mongoliden, ausgezeichnet durch einen relativ genau umschreibbaren Typus, wird in 
Japanide, Sinide und Siamide eingeteilt, und die Gruppe der nordmongoliden Menschen 
mit stärkster Typisierung scheidet sich in die Sibiriden, Tungiden und Arktiden. Eine 
Sonderbehandlung erfahren die Turaniden als mongolid-europider Kontakttypus, die 
Ainuiden als vielleicht europide Grenzform zu den Mongoliden hin und die zwischen 
den Mongoliden und den Europiden stehende, aber doch noch irgendwie mongolid zu 
wertende Sonderform der Eskimiden. Zwar schließt sich der Verfasser der Auffassung 
an, daß die Indianiden (= ‚Amerindianide‘) zu den Mongoliden zu stellen sind, will 
aber weder die bei manchen Stämmen unbestreitbare europide Grundverwandtheit 
noch das vielleicht älteste negroide Element übersehen wissen, zumal stärkere Eigen- 
formungen wie die Eskimiden typologisch reichlich peripher distanziert seien. Die 
australo-indianiden Formverwandtheiten lassen sich am besten über eine Wanderung 
australoider Menschen nach Amerika deuten. Eine klare typologische Aufspaltung der 
Indianiden scheitert an dem stärkeren Durcheinander rassischer Formen und Typen, 
so daß die Klassifikation Wanderungen und Schichtungen berücksichtigen müsse, ohne 
daß es aber möglich wäre, die Gruppen, Varietäten usw. als in sich geschlossene und 
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gut abgrenzbare morphologische Einheiten festgestellt zu sehen. So wird eine Drei- 
teilung vorgenommen in archimorphe (australiforme oder primitive) Reststamme, in 
miomorphe (europiforme) Gruppen und in neomorphe (mongoliforme) Gruppen. 


Des Verfassers Rassen-Biographie schließt Paläanthropologie und Eugenetik ein, 
weshalb das Buch in grundsätzlichen Ausführungen hierüber ausklingt. Jede Rekon- 
struktion der Brücke vom Menschen zum Tier scheitere am Probleme der durch das 
Psychische und die Seele gegebenen Sonderart aller menschlichen Wesen unter be- 
sonderem Hinweis auf die Sprache (Drexel 1935). Die vergleichende Zeitenfolge 
der Klimaperioden, der Kulturformen und Menschenrassen, die schematische Übersicht 
über die Entwicklungsepochen und Kulturstufen der Menschheit sowie die Übersicht 
über den Zusammenhang der Stufen und Formen menschlicher Kulturentwicklung grei- 
fen allerdings dem Teil 2 dieses Bandes I sowie dem Bande II vor. Der Exkurs über 
Ursachen und Einflüsse der Rassenbildung beim Menschen möchte das Element des 
Zufalls ausgeschaltet wissen, da das rassische Geschehen sich in der Ordnung des 
Kausalen bewege. Zur Klärung des Wertproblems, das mit der Verschiedenheit der 
Rassen aufgerollt wird, werden ästhetische und psychisch-intellektuelle Momente, die 
Sphäre des Moralisch-Religiösen, kulturgeschichtliche Leistung und sozialbiologische 
Erwägungen herangezogen. Die angeschnittenen Probleme der Eugenetik, Bevölke- 
rungspolitik und Vererbungslehre berühren vor allem die Frage der ,reinen’ Rassen 
und der Rassenkreuzung, das Bemühen um erbgesunden Nachwuchs und den sozialen 
Ausgleich. 


Es kann kein Zweifel obwalten, daß das Buch eine fachliche und zeitgenössische 
Sendung erfüllt. In prägnanter Kürze und allgemein verständlich gestaltet die Dar- 
stellung den reichen Stoff in Kritik und Aufbau. Eine eigenwillige Rassenklassifikation 
der fließenden und gleitenden Übergänge ist das bleibende Verdienst des Verfassers, 
dem daran liegt, die körperliche und seelische Einheit des Menschengeschlechts unserer 
Tage herauszuarbeiten. Das Werk wurde in einer für die Anthropologie als Wissen- 
schaft gar überaus schwierigen Zeit als Bergpredigt der wissenschaftlichen Rassenkunde 
herausgebracht. Der Tenor seines Inhaltes steht im Zeichen der Erkenntnis, „daß Rasse 
ein wesentlicher, ja elementarer Faktor im Aufbau der Menschheit wie in ihrer ge- 
schichtlichen Auswirkung darstellt“, „daß es innerhalb der Gesamtheit der rassischen 
Formen des Menschen keine Lücke, keinen ,Leerraum’ gibt“, und „daß zwischen Rasse 
und Rasse kein wesentlicher — substanzialer oder potentieller — Wertunterschied 
besteht" (S. 232). Die Paläanthropologie ist Gegenstand des folgenden Halbbandes und 
soll deshalb auch dort vom Referenten gewürdigt werden; denn für das Anliegen des 
vorliegenden Halbbandes gebührt ihr nur der Charakter einer fachunwirklichen Rand- 
bemerkung und kann die Beurteilung dieses Bandes nicht beeinträchtigen. 


Drexel; Albert: Die V Glliker dersErders Teile2a Memschkumld 
Rasse in vorgeschichtlicher Zeit. Band I von: Natur und 
Kultur des Menschen. Handbuch der völkerkundlichen Wissenschaften in 
3 Bänden. 228 Seiten, 43 Tafeln, 1 Faltblatt. Hans Albisser, Zürich 1947. 
Preis: Schw.Fr. 14,50. 


Dieser Halbband, der der Paläanthropologie gewidmet ist, ergänzt den voran- 
gegangenen zu einer einheitlichen anthropologischen Rassenkunde vom Auftreten des 
Menschen bis zur Gegenwart. Der Abschnitt 1 schildert Bestand und Gliederung des 
Fundmaterials mit Einschluß des Jungpaläolithikums. Piltdown, Mauer bei Heidelberg, 
Pithecanthropus erectus und Sinanthropus pekinensis lassen den Verfasser bezweifeln, 
„ob wir sichere Spuren von einem wirklichen Menschen aus dem Altpaläolithikum 
besitzen” (S. 22), führen ihn vielmehr dazu, in diesen Specimen die Existenz von dem 
Menschen mehr als die heutigen Menschenaffen angenäherten Tierwesen erwiesen zu 
erwägen, unbeschadet dessen, daß diese immerhin Zeitgenossen des Homo sapiens 
gewesen sein Könnten. „Im besonderen darf der vielgenannte ‚aufrechtgehende Affen- 
mensch‘ von Java (Pithecanthropus erectus javanensis) nicht weiter mehr als Zeuge 
und entwicklungsgeschichtliches Bindeglied für einen abstammungsmäßigen Zusammen- 
hang von Tier und Mensch angerufen werden, denn es lassen sich bereits für die Zeit 
vor dem mittleren Pleistozän (Diluvium) echte und vollwertige Hominiden nachweisen“ 
(S. 211/212). Als solche Menschformen von nicht - neandertalidem Typus, die möglich 
älter als der Neandertaler sind, werden Ngandong (Homo soloensis), Kanem und 
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Kanjera, Denise und vielleicht Swanscombe angesprochen. Obwohl die Neandertal- 
stufe weitverbreitet belegt und morphologisch klar gekennzeichnet sei, sieht der Ver- 
fasser in deren Abtrennung als Homo primigenius vom Homo sapiens ,ein bestenfalls 
nur ganz unvollkommen Begründetes”. Die Funde des Homo fossilis des Jungpaläo- 
lithikums in Europa (Aurignac, Crö-Magnon, Grimaldi), Südasien-Ozeanien, Afrika und 
Südamerika belegen die jeweilige Ubergangsstufe zum Homo recens hin. 


Der Abschnitt 2 bespricht den prähistorischen Menschen und die Rassenbildung. 
Außer dem Neandertaltyp könne im Alt- und Mittelpaläolithikum keine weitere morpho- 
logische Gemeinschaftsform anerkannt werden, auch kein Anthropus-Typus, da ein 
Widerspruch im echt hominiden Charakter des Sinanthropus pekinensis und im noch 
halbäffischen Charakter des Pithecanthropus erectus bestände, der auch durch Funde 
wie Afrikanthropus njarasensis, Meganthropus palaeojavanicus Weidenreich und 
Gigantopithecus Blacki von Königswald nicht überwunden sei. Dabei übersieht aller- 
dings der Verfasser, daß mit der vielgestaltigen Mehrung einschlägiger Funde die 
Grenzziehung zwischen noch äffisch und schon menschlich einst und jetzt sich eben 
Korrekturen gefallen lassen muß, will man nicht auf Fortschritte in der Erkenntnis 
überhaupt verzichten. Auch in den ,vorneandertaliden” Altformen des Homo sapiens- 
Typus könne kein eigener Arttypus erblickt werden. So spitzt sich die Menschenent- 
wicklung auf die entwicklungsgeschichtliche Stellung der Neandertalform als einziger 
einheitlicher und eindeutiger Artgruppe im Mittelpaläolithikum zu, deren Körperbau- 
form, Verbreitung und Kultur gewürdigt werden. Die beträchtliche Variationsbreite der 
Neandertaliden (Früh-, Voll- und Spätneandertalide) böte vielseitige Anknüpfungs- 
punkte und Überleitungsformen. Die Neandertalform ist deshalb als „eine relativ voll- 
wertige, auf der geraden Linie der Entwicklung der Menschheit liegende und durchaus 
normale Stufe“ (S.123) anzusehen. „Der Neandertaler ist ein vollwertiger Homo 
sapiens, nicht nur seiner dafür genügenden und entsprechenden Körperkonstitution 
nach, sondern auch gemäß dem ihm zukommenden und zu wesentlichen Teilen wohl 
von ihm geschaffenen Kulturbefund” (S. 124). „Der Neandertalmensch tritt uns nicht 
als isolierte rassische Form entgegen, sondern erscheint, aus einer Entwicklung kom- 
mend und nach Entwicklung weisend, unserem Erkennen in der einer jeden Menschen- 
rasse eigenen Selbständigkeit und doch morphologischen und geschichtlichen Ver- 
bundenheit” (S. 127/128). 

Der Abschnitt 3 behandelt die vorgeschichtlichen Funde in Verbindung mit dem 
Problem der Abstammung des Menschen. Der Kreationismus begegne dem radikalen 
Evolutionismus durch die auffallende Forcierung der Hypothese vom „Vorneandertaler 
mit Homo recens-Merkmalen” im Verein mit der Auswertung der Piltdownfunde; aber 
die Ausschaltung der Neandertalstufe durch einen Rekurs auf die Hypothese der 
Degeneration und sekundären Primitivisierung sowie die Einschaltung des Piltdown- 
menschen seien eine Fehlspekulation. Der Partialismus als vermittelnde These verlöre 
zunehmend an Boden angesichts eines Versagens des paläontologisch-prähistorischen 
Beweismaterials zusammen mit den inneren sachlichen und begrifflichen Widersprüchen. 
Der radikale Evolutionismus scheitere daran, daß einmal die ,missing-link"-Hypothese 
noch immer das postulierte Bindeglied zwischen Mensch und Tier, als das Pithecanthro- 
pus und Sinanthropus angesprochen würden, vermissen lasse, ferner daran. daß die 
herangezogenen morphologisch-biologischen Ubereinstimmungen oder Annäherungen 
von Tier und Mensch entweder keine irgend lebenswichtige Bedeutung (Stirnhöhle; 
Proteale) besäßen oder eben nur naturhafte urtümliche Sonderbildungen (postorbitale 
Einschnürung) beträfen, während in Wirklichkeit ganzheitliche Änderungen über tief- 
greifenden Faktoren vor sich gegangen seien, und schließlich daran, daß die ontogene- 
tischen Erklärungsversuche nur einem Ausweichen in einen weniger kontrollierbaren 
Bereich glichen. Für die Menschwerdung sei der entscheidende Faktor die Seele, deren 
substanzielles Eigensein von dem animalisch-sensitiven Formungsprinzip des Tieres 
unableitbar sei, wobei die Wesensverbindung von Körper und Seele den Menschen als 
einzigartiges Bion charakterisiere, in dem die Wirkungen und Schöpfungen der mensch- 
lichen Seele, die Gegenstand ganzer Teildisziplinen der Völkerkunde seien, eben ein 
unableitbares Eigenwesen voraussetzen. 

Dieser Halbband behandelt in knapp 2/s seines Umfangs die morphologischen 
Bewandtnisse des vorgeschichtlichen Menschen, und zwar nur den Neandertaler und 
auch den Jungpaläolithiker ausführlich, die Zeitspanne Mesolithikum mit Metallzeit 
lediglich noch als Anhang. Ganz unbefriedigt läßt die Schilderung der als Affenspecies 
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beiseite geschobenen Prähominiden. Bei der Gestaltung seines Gefüges der Rassen- 
gliederung der eng ineinander verwoben aufgefaßten heutigen Menschheit hat der 
Verfasser im vorhergehenden Halbband subtile Feinheiten sorgsam abgewogen. Beı 
diesem beredten Ausdruck eines sublimierten anthropologischen Formverständnisses 
ist es morphologisch ebenso unerklärlich, warum die Sonderart des Neandertalers 
gegenüber dem Homo sapiens abgewehrt, wie unfaßlich, daß dieses morphologische 
Feingefühl nicht unmittelbar an den Specimen der Prähominidenformenwelt erprobt 
wird. Nur mit einer eingehenden Darlegung der morphologischen Befunde an sich 
könnte der Verfasser überzeugen. An deren Stelle bezieht das volle letzte Drittel des 
Buches seine Erkenntnisse aus der Welt der deistischen Philosophie. Der Bereich der 
Naturwissenschaften wird damit verlassen. Ubrig bleibt der Bruch an der Nahtstelle 
naturwissenschaftlicher und dieser Art theologischer Betrachtungsweise. 

Es ist Ausdruck einer spirituellen Dialektik, zwar die Menschwerdung in der 
Kreation der unableitbaren Seele zu erblicken, die Rassendifferenzierung des Menschen 
aber durchaus dem Feld der körperlichen Morphologie überantwortet zu lassen. Wenn 
schon die Separierung natürlicher Hominideneinheiten Aufgabe der Morphologie ist 
und bleibt, dann ist es eben logisch, auch die Hominisation naturwissenschaftlich zu 
erforschen. Die aus philosophischem Seinsgrund erwachsene apologetische Paraphrase 
zur Hominisationsthematik liegt doch wirklich entscheidend auf einer anderen Ebene 
als die morphologische Interpretation von Knochenfunden, die geologische Klärung der 
Lagerungsverhältnisse und gegebenenfalls auch die Deutung von Kulturhinterlassen- 
schaft, die für die Paläanthropologie zusammen allein ausschlaggebend sein können. 

Die Ausstattung des Halbbandes mit Photos ist wiederum gut und gefällig. Ein 
Sachregister erleichtert die Benützung. Hat der Verfasser im vorhergehenden Halb- 
band (Teil 1) das Banner der wissenschaftlichen Rassenkunde hochgerissen, ein be- 
sonderes Verdienst so kurz nach dem Weltkrieg, und dort in den Schlußgedanken dem 
politischen Biologismus Widerpart geboten, so entgleitet ihm in diesem Halbband 
(Teil 2) nun selbst die Feder, wenn er in einem fachanthropologischen Werke die Frage 
der Menschwerdung in den außerdisziplinären Aspekt einer extremistischen theolo- 
gischen Richtung einbettet. Daß er durchaus nicht die Theologen schlechthin hinter sich 
hat, bezeugt er selbst durch einen ausdrücklichen Hinweis auf Rogger (1937). 

Sicher, es wird wohl immer weite Kreise geben, die eine Verbindung des Men- 
schen mit der Tierwelt ganz einfach ablehnen. Für sie ist das zweibändige Werk wie 
geschaffen und wirbt für eine Anthropologie des Menschen allein, also ohne Ubergangs- 
formen und nahe Tierverwandte. Die Anthropologie in ihrem Gesamtumfange hat es 
sich im Laufe ihrer Geschichte gefallen lassen müssen, daß sowohl Rassenkunde als 
auch Abstammungslehre verwendet wurden, um in philosophischen, theologischen und 
politischen Auseinandersetzungen zu Zündstoff von großer und selbst erschütternder 
Tragweite geformt zu werden. Fachwissenschaftliche Erkenntnisse schlichthin zu assimi- 
lieren ist ohnehin nicht jedermann gegeben. Die Wissenschaft vom Menschen wird 
deshalb nicht gut umhinkönnen, auch das Herauskommen von Schriften zu begrüßen, 
die für diese oder jene Kreise die jeweils assimilierbaren Bausteine des Fachgebäudes 
in möglichst einwandfreier Darstellung darbieten. 

Beide Halbbände zusammen erfüllen so die Aufgabe, für die rein naturwissen- 
schaftlich ausgerichtete rassenkundliche Systematik Freunde in den Kreisen zu werben, 
die dem Evolutionsdenken der Biologie in seiner Anwendung auf den Menschen — 
und zwar aus theologischer Sicht — abhold gegenüberstehen. Angesichts dieser Zwitter- 
stellung war es eine kluge Einsicht, Teil 1 und Teil 2 als getrennt beziehbare, in sich 
abgeschlossene Halbbände herauszubringen, um die Drexelsche Rassensystematik 
der heutigen Menschheit allen Bevölkerungskreisen zugänglich zu halten. Es wäre zu 
begrüßen, wenn die vorgesehenen Bände über Menschen und Kulturen und über die 
Religionen der Menschheit bald folgen könnten. 


Le Gros Clark,W.E. History of the Primates. An Introduction 
to the Study of Fossil Man. Second Edition. 117 pp.; 1 frontispiece, 40 text- 
figs. 8ve, London 1950: British Museum (Natural History). Price: 2$ 6d. 


Tiersystematik und natürliche Auslese, vergleichende Anatomie, Paläontologie 
und Geologie spannen den Rahmen für die auf die Primaten und damit den Menschen 
angewandte entwicklungsgeschichtliche Betrachtungsweise, deren Eigenart erwählte 
Beispiele beleuchten. Die lebenden Primaten erstehen im Klassifikationsgefüge von 
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Simpson (1945) mit der Unterordnung der Anthropoidea (Hominoidea [Hominidae 
und Pongidae], Cercopithecoidea — Altweltaffen, Ceboidea = Neuweltaffen) und der 
der Prosimii („tarsiers“ — Tarsioidea, ,lemurs" — Lemuroidea und ,tree-shrews" = 
Tupaioidea). Evolution und Spezialisierung erweisen die allmahliche Umwandlung der 
zu Tertiärbeginn innerhalb der Typenvielfalt der primitiven Sauger gegenwartigen 
frühesten Primaten (Plesiadapidae), die den Tupaioidea ähneln, über die primitiven 
Lemuroiden und Tarsioiden des Eocän zu den progressiven Tarsioiden,von denen Necro- 
lemur und Microchoerus im Eocän Anklänge an die Affen zeigen. Der primitivste 
Menschenaffe ist Parapithecus, ferner Propliopithecus, beide aus dem Oligocän, klein 
und gibbonähnlich. Größere Formen sind bereits Limnopithecus und Proconsul im 
frühen Miocän, dann Dryopithecus im späten Miocän und frühen Pliocän. Erst wenn 
von miocänen Affen genügend vollständige Skelettreste vorliegen, könne der morpho- 
logisch zu den südafrikanischen Australopithecinae führende Entwicklungsweg zu den 
Hominiden klargelegt werden. Das früheste fossile Dokument eines Hominiden ist 
Pithecanthropus auf Java und in China. Im Pleistocän (Diluvium) — die Einfügung der 
paläolithischen Kulturen in die Eiszeitgliederung folgt Zeuner (1946) — spalte sich 
die Menschwerdung in zwei Entwicklungslinien auf: Der extreme Neandertalertypus 
des Spätmousterien sterbe in Europa ebenso wie in Afrika (Homo rhodesiensis von 
Broken Hill) und auf Java (Homo soloensis von Ngandong) aus, während die andere 
Linie sich über den Acheuléenmenschen zum Homo sapiens entfalte, wobei es zweifel- 
haft sei, ob man die Schädel von Steinheim, Swanscombe und Ehringsdorf als Vertreter 
des generalisierten Neandertalertypus vom Homo sapiens rechtmäßig trennen könne. 
Der Acheul&enmensch sei belegt durch den Schädel von Steinheim, den Unterkiefer von 
Mauer, den Schädel von Ehringsdorf und den Schädel von Swanscombe, Piltdown bleibe, 
weil noch allgemein strittig, außer Ansatz, und Galley Hill werde jetzt zeitlich später 
datiert. Die Fossilfunde des Frühmousterien seien dem stammesgeschichtlich weiter- 
führenden generalisierenden Neandertalertypus und die des Spätmousterien dem aus- 
sterbenden extremen Neandertalertypus zuzuweisen. Die dem Homo sapiens ent- 
sprechende Form der Pithecanthropusgliedmaßen entgegen der Eigenform beim 
Neandertaler wird zum Ausgang einer Betrachtung, die Umgestaltung vom Pithecan- 
thropus zum Homo sapiens bei den vorhandenen morphologischen Schwierigkeiten, die der 
Neandertaler darbietet, verständlich zu machen. Im Jungpaläolithikum tritt schließlich 
Homo sapiens auf; der Magdalenienmensch (Chancelade) stelle nur eine Variante des 
Aurignacmenschen (Crö-Magnon, Combe-Capelle, Grimaldi) dar. 

In der Tat fehlt gegenwärtig jeglicher Belegfund für ein wenigstens mitteldiluviales 
Alter des Homo sapiens. Swanscombe gehört nämlich wegen der zu erschließenden 
urtümlicheren proscopinen Stirnbildung gar nicht zu dessen Formenkreis, ist vielmehr 
ganz offenbar mit Steinheim formverwandt (Breitinger, 1952). Mauer imponiert 
als weiterentwickelte Pithecanthropusform, Steinheim und Swanscombe bedeuten 
mitteldiluviale Ansätze zum Neandertalertypus und Ehringsdorf besitzt eben dessen 
Merkmale in mäßiger Ausprägung. Die Frage eines generalisierten Neandertalertypus 
wird wohl erst akut, wenn einmal ein mitteldiluvialer oder gar älterer Homo sapiens 
wirklich gefunden ist, ganz ebenso wie die entwicklungsgeschichtliche Klärung der 
morphologischen Beziehungen der miozänen Affen und der Australopithecinae ganz 
vom Auffinden vollständiger miozäner Affenskelette abhängt. 

Das an weite Kreise sich wendende Schriftchen ist unterhaltsam und gefällig ge- 
schrieben, auch gut bebildert, und hat innerhalb Jahresfrist eine Neuauflage erfahren. 
Es gibt den verschiedenen Auffassungen, die an Einzelfunde sich knüpfen, abwägend 
Raum und vermittelt einen höchst dankenswerten geschlossenen Überblick über die 
Stammesgeschichte der Primaten und die Entstehung des Menschen im Blickfeld der 
englischen Anthropologen. Die Diktion ist meisterhaft. 


Weinert, Hans: Menschen der Vorzeit. Ein Überblick über die 
altsteinzeitlichen Menschenreste. V und 188 S., 73 Text-Abb. 2. umgearb. 
Auflage. Ferdinand Enke Verlag, Stuttgart 1947. Preis: geh. 10,60 DM; 
geb. 12,— DM. 

Die geologischen und paläontologischen Vorbedingungen zur Menschwerdung 
sowie die Einordnung der Kulturperioden in die Eiszeit bilden ebenso wie die mensch- 
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liche Stammesgeschichte unentbehrliche Grundlagen zur Behandlung der altsteinzeit- | 
lichen Menschenfunde. Ausschlaggebend für die Einteilung der Eiszeit ist die anthro- 
pologische Stufenbildung in der Entwicklungsgeschichte der Menschheit, in die die 
prähistorischen Perioden geeignet eingefügt werden. 


Vorauf werden die mitteleuropäischen Dryopitheciden und die südafrikanischen || 
Australopitheciden als tertidre Vorläufer der Menschheit in der Stufe der schim- ||] 
pansoiden Menschenaffen besprochen. 


Die Günz- und Mindeleiszeiten, die eingeschlossene und die langwährende an- 
schließende Zwischeneiszeit, kulturell also das Altpaläolithikum mit dem Eolithikum 
und dem Chelléen nebst der schlecht abzugrenzenden Ubergangsperiode des Prä- 


chelléen dazwischen, umspannen die Stufe des Vormenschen oder Affenmenschen || 


Pithecanthropus. Deren Variationsbereich hat sich durch die neuen Groß- und Riesen- 
formen auf Java und in China bedeutend erweitert. Vertreten ist die Stufe durch Pithec- 
anthropus erectus, Sinanthropus pekinensis, Africanthropus njarasensis und den als 
Homo heidelbergensis bekannten Unterkiefer von Mauer, während der als Eoanthropus 
benannte Fund von Piltdown als primitiver Homo sapiens, der der jüngeren Eiszeit 
angehören wird, erkannt ist. 


Die Stufe des Urmenschen oder Neandertalers umspannt die mittlere Eiszeit, 
nämlich die Rißeiszeit, das Riß-Würm-Interglacial und den ersten Vorstoß der Würm- 
Eiszeit. Das dieser geologischen Phase entsprechende Mittel-Paläolithikum zieht das 
von den Prähistorikern noch zum Alt-Paläolithikum gestellte Acheuleen hinzu und 
erfaßt weiter das warme interglaciale Mousterien I und das kalte glaciale Mouste- 
rien II. Der Vorneandertaler des Acheuléen ist nur durch den Schädel von Steinheim 
bisher nachgewiesen, da die Reste des Schädels von Swanscombe eine eindeutige 
morphologische Bestimmung nicht zulassen. Die Reihe der europäischen Funde des 
Homo neandertalensis hat ihr Gegenstück in denen von Ngandong auf Java und im 
Homo rhodesiensis von Broken Hill in Südafrika. 


Es folgt die Stufe des Jungpaläolithikers oder Homo sapiens diluvialis, geologisch 
den zweiten Vorstoß der Würm-Eiszeit, die Achen-Schwankung und den Bühl-Vorstoß 
sowie kultürlich das Aurignacien, das Solutréen und das Magdalénien beherbergend. 
Über das eigentliche Europa hinaus ist die Crö-Magnon-Form der zeitbestimmende 
Typus bis über Nordafrika und Kleinasien hinaus gewesen, während es schwer ist, im 
eigentlichen Afrika jungpaläolithische Schädelfunde zeitlich überhaupt sicher einzu- 
ordnen; hier ragt der Schädel von Elmenteita hervor, der urtümliche und negerische 
Merkmale vereint. Sicher datierbare Funde aus Asien, Australien und Amerika fehlen. 


Auslaufend wird noch die Stufe des Mesolithikers mit dem Übergang zum Homo 
sapiens alluvialis behandelt, die in die Nacheiszeit und damit in die Wende vom 
Diluvium zur Neuzeit fällt. Der Mensch gleicht sich an die Variationsbreite des heutigen 
Menschen an, ist er doch nunmehr der Abänderung eines Haustierwesens in Rassen 
unterworfen. 


Die vorliegende Neuauflage fügt sich als Schrift über neue Erkenntnisse, Sie ist 
eine Art Rechenschaftsbericht über unseren Wissensstand und gedacht als Grundlage 
zur Weiterarbeit unmittelbar nach dem Kriegsgeschehen. Deshalb klingt sie in dem 
Bekenntnis zur Paläontologie des Menschen als internationalem Forschungsgebiet aus. 


Verfasser kennt einen großen Teil aller einschlägigen Fossilfunde aus eigener 
Anschauung. Ihre Gesamtheit zieht in knapper Beschreibung des Wesentlichen in 
spannender Abfolge vor uns vorüber. Dem klaren Einblick in die gesicherten Unterlagen 
unseres Wissens steht die Hervorkehrung des Umstrittenen gegenüber, so daß ein 
plastisches Gemälde von durchgeführter und noch ausstehender Bearbeitung geborgener 
Fossilien, vom Widerstreit der Meinungen und von der Herauskristallisierung des 
begründet Erkannten entsteht, das sich aus den Mosaiksteinchen der Einzelfunde in 
bunter, gebändigter Fülle zusammensetzt. Mag die Schrift in der Leitlinie als eine Art 
kurze Zusammenfassung von des Verfassers Trilogie über die Entwicklungsgeschichte 
der Menschheit aufscheinen, so kommt ihr durchaus ein prägsamer Eigenwert als Kom- 
pendium wesentlicher Fundbeschreibung und Fundwürdigung zu, die deren Ausführ- 
lichkeit ebenso wie allzu große Kürze meidet. In dieser Begrenzung und zügigen Dar- 
stellung erfüllt das Werkchen ein tief empfundenes literarisches Bedürfnis. 
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Hans Weinert: Ursprung der Menschheit. Uber den engeren 
Anschluß des Menschengeschlechts an die Menschenaffen. XV u. 336 S., 


121 Abb. u. 27 Tab. 2. verb. Aufl. Ferdinand Enke Verlag, Stuttgart 1944. 
Preis: geh. 21,— DM. 


Vom Entstehen des Lebens auf der Erde, gipfelnd in der Erkenntnis, daß der Mensch 
nicht ohne die Primaten (Herrentiere), auch nicht ohne die Anthropoiden (Menschen- 
affen) denkbar ist, wird ausgegangen. Ein kurzer Überblick über die Geschichte der 
Abstammungslehre unterstreicht den Versuchs- und Entwurfscharakter der Haeckel- 
schen Stammbäume und setzt sich mit der Gegentheorie vom „abgesunkenen Affen“ 
auseinander. Suchte Haeckel in seiner „Anthropogenie“ noch den engeren Anschluß 
ee Menschen an den Gibbon, so weisen uns neuere Erfahrungen der Forschung andere 

ege. 

Mit einem Überblick über die paläontologische Bedeutung der fossilen Wirbeltier- 
und Primatenfunde werden unter Wahrung des für den Entwicklungsgang der Mensch- 
heit wichtigen Gesichtspunktes die heutigen: Vertreter des zoologischen Systems der 
Herrentiere (Primates) abgehandelt. Um der stammesgeschichtlichen Erörterungen 
willen werden die Altweltaffen in die vier Gruppen der Meerkatzenaffen, Schlankaffen, 
Gibbons und Menschenaffen getrennt. Die gemeinsame Form, die vermittelnd zwischen 
den späteren Tier- und Menschenaffen steht, führt zu den abgeänderten, spezialisierteren 
Erscheinungen der zur tieräffischen Seite neigenden Schlankaffen und der zur menschen- 
äffischen Seite neigenden Gibbons. 

Das Ausdeuten aller Ähnlichkeiten zwischen Menschenaffen und Menschen als 
Konvergenzerscheinung veranlaßt, die mannigfaltigen Stammbaumtheorien anderer 
Forscher in schematischer, gedrängter Zusammenfassung vorzuführen. Bei der Erblich- 
keit dieser Übereinstimmungen im anatomischen Bau und in physiologischer Tätigkeit 
ist der Schluß auf gemeinsame Abstammung unausweichlich. 

Schon die polygenistischen Hypothesen führten zur Aufspaltung der Anthropoiden. 
Für die Abtrennung des Orang-Utan von den beiden afrikanischen Anthropoiden 
Gorilla und Schimpanse, die mit dem Menschen den Besitz der Stirnhöhlen gemeinsam 
haben, spricht zunächst einmal deren Fehlen. Der Zusammenfassung der heutigen 
Formen Orang-Utan, Gorilla und Schimpanse in der Familie der Menschenaffen oder 
Anthropoiden, die den Menschen oder Hominiden gegenübersteht, läßt sich die Zu- 
sammengehörigkeit der Gorilla-Schimpanse-Mensch-Gruppe auf Grund anderer Merk- 
male, die erblich und für den Gebrauch unwichtig sind, belegen. Eine Stütze für einen 
polygenistischen Ursprung der Menschheit fehlt. Der Orang-Utan-Zweig ist urtümlicher 
und früher abgespalten, während wir in Gorilla, Schimpanse und Mensch die heute 
noch lebenden Nachkommen eines einzigen Stammes zu sehen haben. Es wäre richtiger, 
wenn wir die Menschenaffen nicht in die gleichwertigen Arten oder Gattungen Orang- 
Utan, Gorilla und Schimpanse zerfallen ließen, sondern in nur zwei Gattungen, in die 
ostasiatische Gattung Simia — Orang-Utan und in die afrikanische Gattung Anthropo- 
pithecus, die die beiden sich nahestehenden Menschenaffen Gorilla und Schimpanse 
umfaßt. Zwar bleibt mit Haeckel der Gibbon als primitivster Menschenaffe der 
Abzweigungsstelle des gemeinsamen Ursprungs von Menschen und Menschenaffen am 
nächsten stehend, er hat sich indessen bereits im Oligozän als selbständige Gruppe 
abgezweigt. Der Reststamm wurde höherer Menschenaffe — Anthropomorphe, von dem 
der Orang-Utan als bei der Menschwerdung beiseitestehende Linie frühe abgebogen ist. 

Diese Schlußfolgerung ergibt sich aus den Homologien, den stammesgeschichtlichen 
Reihen. Um mit Jacobshagen die deszendenz-theoretischen Ausführungen gegen 
den Vorwurf der Einseitigkeit zu schützen, werden auch die Analogien, die Vergleiche 
der Organe, die als Parallel- oder Konvergenzerscheinungen anzusprechen sind, ge- 
würdigt. Anschließend an die Sonderbildungen des Orang-Utan werden also gerade 
die scheinbaren Übereinstimmungen zwischen Orang-Utan und Mensch herausgestellt. 

Die heute lebenden drei Formen Gorilla, Schimpanse und Mensch nebst den fos- 
silen Formen Australopithecus, Pithecanthropus, Afrikanthropus und Sinanthropus 
sowie den fossilen Homo-Formen bilden die höchste Gruppe der Primaten, die Summo- 
primaten. 

Eine weitere Aufspaltung der Gorilla-Schimpanse-Mensch-Gruppe ist auf Grund 
vieler Merkmale, wie im einzelnen ausgeführt wird, möglich und damit der Beweis für 
gemeinsames Erbgut bei Schimpanse und Mensch gegeben. Wenn nun auch der Zu- 
sammenhang der beiden Affen Gorilla und Schimpanse so eng ist, daß sie vom Ver- 
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fasser in der einen Gattung Anthropopithecus vereint werden, so gibt es doch Kriterien, 
die Tier von Tier trennen und eins von ihnen — und zwar den Schimpansen — zum 
Menschen stellen, wofür paläontologische Begründungen sprechen. Das ehedem fehlende 
Kettenglied zwischen Affe und Mensch — das missing link — wurde fast gleichzeitig 
bei voneinander getrennten Funden einem Schimpansen zugeordnet, so der erste mittel- 
deutsche Zahnfund zu Taubach, der eine Backenzahn als erste Entdeckung der Sin- 
anthropus-Reste von Choukoutien bei Peking und der Unterkiefer des Eoanthropus 
von Piltdown in Südengland. Fossile Funde, die die Möglichkeit bieten, auch an der 
Menschwerdung teilgenommen zu haben, zeichnen sich durch Schimpansenähnlichkeit 
aus: die in der Schwäbischen Alb gefundenen Dryopithecuszähne, die südafrikanischen 
Funde des Australopithecus zu Taungs, Sterkfontain und Kromdraai, der Pithec- 
anthropus erectus von Java, der Sinanthropus pekinensis und der Afrikanthropus von 
Ostafrika, schließlich die Unterkiefer von Mauer und Piltdown. 

Das Menschenproblem tritt erst mit dem Diluvium entgegen, vor dem Miozän gibt 
es lediglich ein Anthropoidenproblem und vor dem Tertiär nur ein Säugetierproblem. 

Verfasser verfolgt nun die gefundene schimpansenhafte Stammeslinie in die Weiter- 
und Vollentwicklung der Menschheit hinein. Wenn auch das Speziell-Menschliche 
immer klarer hervortritt und das Ahnenerbe undeutlicher werden muß, so ließen sich 
doch immerhin bei der Vielzahl von fossilen Menschenformen Vertreter einer anderen 
Stammeslinie erkennen, falls es eine solche überhaupt gegeben haben sollte. Die neuen 
Funde von Sinanthropus und Afrikanthropus überbrücken die Lücke, die vordem 
zwischen dem Pithecanthropus (Affen- oder Vormensch) des Alt-Diluviums und dem 
Neandertaler (Homo neandertalensis oder Urmensch) des Mittel-Diluviums bestanden 
hat. Neandertaler und Gorilla haben eine Vergrößerung und eine gewisse Vergröbe- 
rung dem Schimpansen gegenüber gemeinsam, die aber bei beiden in entgegengesetzte 
Richtung führen; für den Gorilla kennzeichnend ist ein auffälliger Geschlechtsdimor- 
phismus, während beim Neandertaler ebenso wie beim Schimpansen die Unterscheidung 
zwischen Mann und Weib so schwierig ist. Alle schimpansid-hominiden Merkmale 
finden sich auch beim Rhodesiamenschen von Broken Hill in Südafrika und bei den 
neandertalerähnlichen Schädeln von Ngandong auf Java. Bezüglich der Frage nach dem 
Verbleib des Neandertalers, die auftaucht, da er morphologisch aus dem Rahmen einer 
gleichmäßigen Umprägungsweise herausfällt, gibt Verfasser zu bedenken, daß die Um- 
weltbedingungen im Tertiär auf Anthropoide, im Diluvium auf den Neandertaler und im 
Alluvium auf Homo sapiens einen jeweils gar tiefgreifenden Wechsel erfahren haben 
und demnach anders auf diese Lebewesen im erwachsenen Zustand einwirkten, so daß 
an einer Übergangsform von einem schimpansenhaften Vormenschen zum Menschen 
der Gegenwart Eigenschaften erwartet werden können, die an sich mit ihr nichts zu 
tun haben brauchen, da sie ein Produkt ihrer Zeit und ihrer Umwelt sind. 


Im Jung-Diluvium tritt der eiszeitliche Altmensch (Homo sapiens diluvialis) auf, 
der eine urtümlichere Stellung als der rezente Mensch beansprucht. Deutliche Neander- 
taler-Beziehungen weisen die mährischen Funde von Predmost aus dem Aurignacien, 
also der ältesten jungpaläolithischen Kulturstufe, auf, die Unterkiefer aus der Sipka- 
Höhle bei Neutitschein und aus der Schwedentischgrotte von Ochos sowie der Schädel 
von Podbaba bei Prag, ferner — durch seine Kinnlosigkeit — der Unterkiefer des 
Schädels des Aurignacmenschen von Combe Capelle. Verfasser sieht von der Einteilung 
des Jungpaläolithikers in Aurignac- bzw. Brünn- bzw. Galley-Hill-Rasse einerseits und 
Crö-Magnon-Rasse andererseits ab und spricht von Varianten der großen Crö-Magnon- 
Gruppe, die heute noch als dalische oder fälische Rasse weiterlebt. Auch beim Homo 
sapiens diluvialis fehlen alle Anzeichen einer nichtschimpansenhaften Verwandtschaft 
in einzelnen Vertretern wie dies auch die Durchmusterung der Rassen des Homo sapiens 
alluvialis (recens) in seiner mittleren, schwarzen und gelben Linie zeigt. 


So erhärtet die paläontologische Begründung des vergleichend-anatomischen und 
vergleichend-physiologischen Ergebnisses die Einheit der Menschheit im Homo sapiens. 
Die eigentliche Menschwerdung besteht in der Trennung des letzten gemeinsamen 
Stammes, von dem Schimpanse und Mensch bis in die Gegenwart weiterleben. Als Ort 
der Menschwerdung erscheint Verfasser kein Gebiet so geeignet als Mittel- und West- 
europa, zumal die fossilen Menschenaffen aus Asien, besonders Indien, mehr Bezie- 
hungen zur asiatischen Anthropoidengruppe, also dem heutigen Orang-Utan, aufweisen 
und demnach nicht so schimpansenverwandt sind wie die Fundstücke Europas. Als Zeit 
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der Menschwerdung ist die Trennung des Stammes der Schimpansen- und Menschen- 
ahnen gegeben. Menschen oder Hominiden wurden die Anthropoiden oder Menschen- 
affen erst mit der Eiszeit und durch die Eiszeit, so daB der Ubergang vom Tertiar zur 
Eiszeit als kritische Periode anzusehen ist. Als Klimadepressionen zu einer Lichtung 
des Urwaldes führten, mußte der baumbewohnende Anthropoide zwangsläufig sich im 
ungewohnten freien Gelände nunmehr als Bodengänger anpassen, wohl zwischen dem 
nördlichen Eisfeld und dem im Tertiär entstandenen Faltengebirge. Nur im schimpan- 
senhaften Menschenaffen finden sich die Vorbedingungen vor, um den Menschen zu 
schaffen, wozu andersartige Anthropoiden unter dem gleichen Umweltszwang nicht 
befähigt waren; diese Herkunft des Menschen nennt man monophyletisch. Verfasser 
führt Huxleys Pithecometrasatz weiter und kommt zum Anthropopithecussatz. 


In eindrucksvoller allgemein verständlicher Darstellung wird über die zoologische 
Funktionalstruktur hinaus auf Grund erblicher unwichtiger Merkmale in feinstruktu- 
reller anthropologischer Beweisführung, unterstützt von einer für das Erscheinungs- 
jahr 1944 guten Ausstattung, versehen mit einem ausführlichen Schrifttumsverzeichnis 
und einem Sachregister, der engere Anschluß des Menschengeschlechts an die Men- 
schenaffen abgehandelt. Störend wirken indessen einige fehlbezifferte Verweise auf 
Abbildungen. Mit der vorliegenden Auflage des ersten Bandes der Trilogie über die 
Entwicklungsgeschichte des Menschen strebt die Inhaltsverteilung auf die einzelnen 
Bände durch den Verzicht auf Wiederholungen einer Konsolidierung entgegen. Der 
Charakter des Werkes trägt in seiner Bestimmung gerade für weiteste Kreise ebenso 
wie zum Andenken an Ernst Haeckel, dem dieser Band auch gewidmet ist, Rech- 
nung; denn die Dramatik von Haeckels ,Anthropogenie” wird in durchaus eigen- 
wüchsiger Neuschöpfung als ein Meisterwerk der modernen Stammesgeschichte form- 
vollendet verlebendigt und überzeugt durch die Kraft der inneren Geschlossenheit des 
gestalteten wissenschaftlichen Weltbildes selbst dort, wo der Fachmann in Einzel- 
heiten abweichende Auffassungen glaubt vortragen zu sollen. 

Ein grundsätzliches Bedenken kann nicht unterdrückt werden. Zu sehr steht das 
Buch unter dem ausgesprochenen Zeichen, alles zusammentragen, um eine an gewich- 
tigen Einzelheiten erkannte Lehrauffassung planvoll auszubauen. Es ist hierbei unaus- 
bleiblich, daß Uberspitzungen der Interpretation zwangsläufig eintreten. Die Viel- 
gestaltigkeit der fossilen Formenwelt, Ausfluß der Spezialisierung und Differenzierung, 
ist als Erscheinung sowohl des Nebeneinander als auch des Nacheinander zu deuten, 
um zu verhüten, daß einfach Glieder nebeneinanderherlaufender Entwicklungslinien 
in das Bett einer einzigen arbeitshypothetischen Entfaltungskette eingefügt werden. 
Wie Weidenreich (1946) ausgerechnet die Riesenaffenmenschen — vom Megan- 
thropus über den Pithecanthropus robustus zum Pithecanthropus erectus — zur Aus- 
gangsform der Menschwerdung kürt, während gemeinhin Riesenformen gerade nicht 
Anfangskettenglieder im Zuge des Formenwandels bilden, so deutet der Verfasser das 
nicht harmonische Einfügen des Neandertalers in die phylogenetische Kette als die durch 
das Einsetzen der mit der Eiszeit gegebenen schroffen Umweltveränderung bewirkte, 
sozusagen über die „normale“ Formumwandlung hinausgehende und mit dem Herauf- 
kommen des Alluviums abbrechende zusätzliche Auflagerung ersichtlich nicht etwa 
modifikatorischer, vielmehr erblicher Prägung. Für andere stammesgeschichtliche 
Reihen vom Tertiär über das Diluvium zum Alluvium sind vergleichbare Befunde an- 
scheinend weder gemacht noch dergestalt erklärt worden. Weidenreich ist vom 
Verfasser mit dem gleichen Argument widerlegt worden, das nun gegen des Verfassers 
eigene Theorie ins Feld zu führen ist, nämlich eine aus dem Rahmen der Paläontologie 
fallende Sondergesetzlichkeit im Gefüge der Menschwerdung. 

Bei einer für weite Kreise bestimmten Darstellung birgt die gewählte Form einer 
die Einzeltatsachen eines Wissensgebietes großzügig, geschmeidig und glatt verknüp- 
fenden Darstellung die große Gefahr, eben zuviel als bewiesen anzuerkennen, was 
durchaus noch der Stütze durch neue Funde mit eindeutigen Lagerungsverhältnissen 
bedarf; und fast jeder neue Fund wirft doch neue Fragen auf und stellt Bekanntes in 
ein anderes Licht. Dieses Bedenken ist um So nachdrücklicher zu erheben, als Ver- 
fasser geradezu betont, daß in großen Zügen alles feststände und die noch offenen Ein- 
zelheiten die Allgemeinheit kaum interessieren. Bedauerlich erscheint die Auswirkung 
einer solchen Einstellung angesichts eigenen Bekennens des Verfassers, daß ehedem 
dem Herausbringen einer Abstammungskunde des Menschen an sich große Schwierig- 
keiten entgegenstanden. 
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Weinert, Hans: Der geistige Aufstieg der Menschheit 
vom Ursprung bis zur Gegenwart. Zweite umgearbeitete Auflage. VIII u. 
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Nach kurzer Begründung der Beweismöglichkeiten für den geistigen Aufstieg der 
Menschheit werden die geistigen Leistungen heutiger Affen und Menschenaffen skizziert 
und die Menschwerdung als geistige Tat fixiert. Die südafrikanischen Australcpithecinen 
denen wir bereits Kulturanfänge zubilligen müssen, veranlassen — als Novum gegenüber 
der Erstauflage (1940) dieses Buches — das Aufstellen und Eingliedern einer Propithec- 
anthropus-Stufe, deren schimpansenähnlichen Menschenaffen oder Vor-Affenmenschen 
sowohl noch zu den tierischen Anthropoiden als schon zu den Menschenartigen, den 
Hominiden, gesteilt werden können, jedenfalls aber die Stufe I des geistigen Aufstiegs 
darstellen. An sie schließt sich die Pithecanthropus-Stufe (oder Anthropus-Stufe) 
der Affenmenschen oder Vormenschen (Stufe II) an; sie enthält das Eolithikum als 
Morgenrötezeit der Kultur und das Altpaläolithikum als den mit dem Aufkommen 
des Bedürfnisses nach Symmetrie der Steinwerkzeuge sich abzeichnenden Beginn der 
eigentlichen Steinzeit; „... so wie es physisch nicht eine plötzliche Menschenerschaffung 
gab, so war auch psychisch kein anderer Beginn möglich, als die Herkunft aus 
Menschenaffenvorfahren” (S. 96). Die Neandertaler-Stufe des Urmenschen des Mittel- 
paläolithikums (Stufe III) erscheint durch die Entdeckung der Circeohöhle bei San 
Felice in einem neuen Lichte, da wir wenigstens für das Ende dieser Periode — dies 
ist ein weiteres Novum gegenüber der Erstauflage — eine höhere geistige Einstufung 
vorzunehmen haben. Die Homo sapiens diluvialis-Stufe (Stufe IV) als Zeit des eis- 
zeitlichen Vernunftmenschen oder des Altmenschen umspannt das Jungpaiäolithikum 
und wird als die Zeit der entscheidenden Wende vom Homo primigenius Schwalbe 
zum ersten Homo sapiens besonders ausführlich abgehandelt. Der Cro-Magnon-Mensch 
scheint schon ein einfaches festes Haus gekannt zu haben, verstand Stein oder Knochen 
und Holz miteinander zu verbinden, benutzte den Bärenunterkiefer als Spalter und 
kannte die aus Bogen, Sehne und Pfeil bestehende dreiteilige Fernwaffe. Als ver- 
nünftiges Wesen machte er sich über vieles seine Gedanken, wie der Verfasser unter 
den Titeln Aberglaube, Traum und Bestattung, Traum und Rauschmittei, Höhlen- 
gemälde, Menschendarstellungen, Fruchtbarkeitszauber, Entstehung der Kunst, Schmuck 
und Kleidung, Schmuck und Tatauierung, Tanz, Tanz und Musik, Schrift sowie Kanni- 
balismus zusammenstellt. Die Homo sapiens alluvialis-Stufe (Stufe V) ist die Zeit des 
jetztzeitlichen Vernunftmenschen, beginnt mit dem Mesolithikum als der Periode des 
Neuerwerbs von Beil, Töpferei und Erstverwendung des Hundes (und zwar noch mit 
seinen Eigenschaften als Wildtier) und setzt sich fort mit dem Neolithikum als der 
Periode des Zuwachses von Hausbau, Haustierzucht, Ackerbau mit Pflanzenzucht und 
Weberei. Eine höhere Stufe des geistigen Aufstiegs umspannt als Homo sapiens 
recens-Stufe die Metallzeit und das Zeitalter der Technik. 

Dieser Schlußband der Trilogie über die Entwicklung der Menschheit bildet ebenso 
wie die anderen Bände eine in sich abgeschlossene Einheit. Die Ausstattung ist wieder 
vorzüglich, ein Sachregister erleichtert das Nachschlagen, während — abweichend von 
den vorangehenden Bänden — auf das Schrifttumsverzeichnis als zu umfangreich zu- 
gunsten eines Anführens neuerer Arbeiten im Text verzichtet wird. Die leichte Les- 
barkeit, der flüssige Stil und die überzeugende Beredsamkeit sichern gerade diesem 
Buch der Trilogie eine weite Verbreitung. : 

Das Gesamtwerk über das Werden der Menschheit setzt sich zusammen aus dem 
„Ursprung der Menschheit" (s. ds. Ztschr. Bd. 78, Heft 2, S. 329/331), der „Entstehung 
der Menschenrassen” (s. ds. Ztschr. Bd. 70, H. 6, S. 513/514, 1938) und diesem „Geistigen 
Aufstieg der Menschheit“. Ernst Haeckels anthropogenetische Schriften haben in 
ihm ihre naturwissenschaftliche Neufassung in ähnlich überzeugender Diktion ge- 
funden. Sein besonderes geistesgeschichtliches Gepräge beruht darauf, daß der Kieler 


Anthropologe selbst ganz maßgeblichen Anteil an der Erarbeitung neuer Erkennt- 
nisse hat. 


